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[مبنای این چاپ نسخه‌ی بنیاد بعشت چاپ ششم به تاریخ ۳ است. 
جز تغییر صفحه‌آرایی و نشانه گذاری و اصلاح خطاهای نادر و بیّن مطبعیء هیچ 
تصوفی انجام تسل ۸ استت: افزوده‌های بین دو قلاب از مصخح امسشت: ]| 
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فهرست مندرجات 


موضصوع 

منابع کتاب ی او شوم موه ی مرو وه موی وه 
فرهنگ مصطلحات عرفاء و صوفیّه وی مد مد موش همم ارت 
دیباجه 0 


۳ تأثیر مسیحیّت در تصوّف اسلامی 9[ 
۴ تأثیر افکار هندی و بودایی در پیدایش تصوّف در اسلام... 
۵ تأثیر فلسفه و علم کلام در تصوّف اسلام اه 
۶ تأثیر افکار و آراء فلسفه‌ی نوافلاطونی در تصوّف اسلامی 


۸ شرحی درباره‌ی بودا و عقیده‌ی آو ی و یاهع رم هه 
٩‏ شرحی درباره‌ی فلسفه‌ی نوافلاطونی ی کر سوه یار کی مت 
۰. نظر محمّدعلی فروغی 1 


۱ نظر سیّد شهاب‌الدّین نجفی و 
نتیجه‌ی جمیع منقولات گذشته هه وی ماع وی ماه عم وشوو ام فرش و 
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(۰ 


۸/عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


مطلب یکم. دلیل پیش‌رفت تصوّف در اسلام و وم مه ۳٩‏ 
مطلب دوم نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه درباره‌ی شریعت و تا تست ۱۱ 
مطلب سوم نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه درباره‌ی سماع هه ی از 
مطلب چهارم. نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه در عشق مجازی ۱۱ 
مطلب پنجم. نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه درباره‌ی سایر مذاهب و ادیان روت ۲ ۱3۶ 
مطلب ششم. نظر عرفاء و صوفيّه درباره‌ی تفسیر و تأویل قرآن و حدیث ارت 
مطلب هفتم نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه درباره‌ی ول ۱۳ 
۱. طبقات اولیا ۱۰۱ 
۲. اعتبار ارشاد ولین در سلوک طریقت ی ۱۱ 
۳ استجایت دعای ولی وگو ما دوهی عمط وش سم و وب ۱ ۲ 
۴ سرسپردن و تسلیم کامل مریدٍ سالک به ول ی 
۵ عدم اشتراط علوم ظاهری درباره‌ی اولیاء صوفیّه و یی ۳ 
۶ کرامت اولیاء صوفیّه ۱۱ 
۷ نظر موف درباره‌ی رامت ۹ ی کم ی و ۳ ۲۱ 
۸ سر موفقیّت اولیاء صوفیّه و 
مطلب هشتم گفتار صوفیّه درباره‌ی طریقت ۱ 
۱. تعریف طریقت ی ات و ۲۱ 
۲ دعاوی اقطاب صوفیّه ی ۱ 
۳ تعریف دیگر برای طریقت وت ۱۰۹ 
۴ مقامات و احوال طریقت ۱۳۱۰۲۲۰ 
۵ ذکر و مراقبت ۱ 
مطلب نهم گفتار عرفاء و صوفیّه درباره‌ی فناء ی 
مطلب دهم گفتار عرفاء و صوفیّه در توحید ی وس ۱2۲ 
ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود یه شوم و و و ۱۲۰۹ 
مبحث اوّل» مٌکاشفه هس هه وه شم و یوم ی مهن شوه وس ده ٩‏ 
اعتقاد فلاسفه‌ی اشراق و صوفیّه به عالم مثال هش ۱۳۹ 
خلاصه‌ی سخنان عرفاء و صوفیّه راجع به کشف مت مش و ۱ 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 


مکاشفات لاهیجی ی 
۱-مکاشفه‌ی لاهیجی ی 
۲-مکاشفه‌ی لاهیجی ی 
۳-مکاشفه‌ی لاهیجی ۱۳ 
۴_مکاشفه‌ی لاهیجی ی( 
۵-مکاشفه‌ی لاهیجی ی ۱ 
۶مکاشفه‌ی لاهیجی 

مکاشفه‌ی فقیری از اهل طربقت وه و مور سس سس ۲۰۱۲ 

مکاشفات محیی‌الدّین وم و و هو ین ۳ ۱ ۲ 
۱-مکاشفه‌ی محیی‌الدّین ۱ ۱۲ 
۲-مکاشفه‌ی محیی‌الدّین ۱ 
۳-مکاشفه‌ی محیی‌الذین و سنوت ۲ ۲۱ 

مکاشفه‌ای از بعض اولیاء رجبیّین به نقل محی‌الدّین هن ی یت ۱۲ 

از نتایج مکاشفات محیی‌الذین و یگ مب و و سس ۱ 

مبحث دوم برهان ی 
مقدّمه: علم به حقایق اشیاء مَعذّر است ی 
تصیحت موف 

۱-مسأله‌ی اصالة التحقق ی 

ادل‌ی آصالت وجود و تحقیق در آن‌ها ۲۵۳۰۰۰ 
دلیل یکم بر اصالت وجود هک ۱۲ 
دلیل دوم بر اصالت وجود ه سوت ۱۳ 
دلیل سوم بر اصالت وجود امس وی و وتیل ۲ 
دلیل چهارم بر اصالت وجود ی ۱ 
دلیل پنجم بر اصالت وجود و 
دلیل ششم بر اصالت وجود 1 
دلیل هفتم بر اصالت وجود ۱۳ 
دلیل هشتم بر اصالت وجود ی 
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۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


دلیل بر اصالت ماهیّت و سس وی ۱۳ 

مویٌدات آصالت ماهیّت ۱ 

۲ -مسأله‌ی اصالة الجعل ۱ 

ادافقق خح وت ورد ی و و و ری ۱۲۱ 

دلیل یکم بر مجعولیّت وجود 13 

دلیل دوم بر مجعولیّت وجود ی ۱ 

دلیل سوم بر مجعولیّت وجود مس ی ۳ 

دلیل چهارم بر مجعولیّت وجود موی شش ۲۱۹ 

دلیل پنجم بر مجعولیّت وجود ی نس و ۲۵ 

۳-مسأله‌ی اشتراک وجود ی 
ادلّه‌ی قائلین به اشتراک معنوی ۱۳ 
3 ی 
ی دوجو ی 

۵-مسأله‌ی وحدت موجود ی ۱۲ ۲ 

ادل‌ی وحدت موجود ۸ 

مبحث سوم قرآن و حدیث ۱ 
مقدمه از ی 
۱- سیر فکری موف ی 
۲-نظر فقهاء درباره‌ی دعاوی صوفیان یت ۲۱۰ 
۳-طرز تفکُر بعضی از فلاسفه و عرفاء ۱ 


فصل یکم. در مقام استفاده و اخذ مطالب و معارف از قرآن و حدیث........ ۳۲۷ 
فصل دوم در ذکر اموری‌که در ضمن مبحث برهان متفرّقاً شاره شده است ۳۳۰ 


فصل سوم در معرفه له و توحید فطری قرآن و حدیث ی 
فصل چهارم در بیان امثله‌ای برای امر اوّل از فصل یکم | 
فصل پنجم. در بیان مهمترین ادلّه‌ی قاثلین به وحدت موجود ۸ 
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منابع کتاب 
گلشن راز. تصیف ثیخ شبستری 
تاریخ تصوّف در اسلام. جلد دوم تألیف دکتر غنی» مطبعه‌ی بانک ملی» سال ۱۳۲۲ 


سین 
تعلیقات بر فصوص الحکم. به قلم ابوالعلا عفیفی 

سیر حکمت در اروپا به قلم فروغی 

[ال]فتوحات [ال] مکیّه . تصنیف محبی‌لذین عربی 

فصوص الحکم. تصیف محی‌الاین عربی 

شرح فصوص الحکم . قیصری» چاپ تهران؛ سال ۱۲۹۹ قمری 

مثنوی » تصنیف جلال‌الّین رومی» چاپ سنگی به حط سید حسن میرخخانی 
اسفار, تصنیف فیلسوف صدرالمتآلهین شیرازی» چاپ قدیم 

شرح منظومه . تصنیف فیلسوف حاج ملاهادی سبزواری 

اصطلاحات الصّوفیه , تألیف محیی‌لذین عربی 

التعریفات . تألیف سید شریف جرجانی 


و بعض کتب دیگ رکه نام آن‌ها نیز در کتاب مذکور است. 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۱6۵۱0.60۲0 


فرهنگ مصطلحات عرفاء و صوفیه 
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[آن‌چه در این ۱۴ صفحه می‌آید] فرهنگ مقداری از مصطلحات است که 
در ضمن کتاب. نامی از آن‌ها برده شده؛ جز تانعهی ارنعهة و «أنْمَة الاسماء» که 
برای تیمّن و تبزک ابتدا به ذکر آن‌ها شده است. 

مقداری دیگر از مصطلحات هم که در کتاب مفصّلاً بحث آن‌ها شده 


ست. در این فرهنگ از ذکر آن‌ها خودداری می‌شود. 


ائمّه‌ی اربعه: امهات اسماء خداوند را گویند که عبارت‌اند از: «حی» و «عالم» و 
«قادر» و «مرید». 

و بعضی در تحت عنوان مه الأسماء , هفت اسم خداوند را گفته‌اند که عبارت‌اند 
از: چهار اسم فوق و «سمیع» و «صیر» و «متکلم». و این هفت اسم را اصول همه‌ی اسماء 
گفته و «حی» را «امام الائْمَ» می‌نامند. 

آبراو: می‌گویند صنفی از اولیاءالُّ هستند. و بعضی نوشته‌اند که: اینان مُتَوسّطان در 
سلوک‌اند که مدارجی از سیر الی الّه را طی کرده باشند. از کشف‌المحجوب هجویری نقل 


است که: عدد آنان در هر زمان هفت تن می‌باشد. 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 

آبدال: می‌گویند صنفی از اولیاء له هستند که مَرتّبت آنان دون مرتبت قطب است و 
ماو موی شا ی و هر هایت: فان از اممات اواس ام هل است کتعی مسا 
زمین را هفت اقلیم گردانید و برای هر یک از آن هفت اقلیم» یک تن از بندگان خود را 
برگزید و ایشان را ابدال نام نهاد و وجود هر اقلیمی را هریک از آن ابدال هفت‌گانه 
محافظت می‌کند. 

و از هجویری نقل است که: عدد آنان در هر زمان. چهل نقر می‌باشد. 

و از قیصری است که: آنان به‌واسطه‌ی عاری شدن از قیود مادّی و رفع حجاب 
ظلمت مادّه. می‌توانند به اشکال و ضُوّر مختلف نمودار شوند و آنان واصل به حق‌اند و 
جزء روحانیّات محض شده‌اند. 

این الوقت: به صفحه‌ی ۷۶ کتاب حاضر رجوع شود. 

آحوال: حال, نزد عرفاء و صوفیّه امری است که به قلب سالک بدون اختیار و 
تعمّد و جهد و اکتساب. وارد می‌شود؛ از قبیل یقین یا شک. سرور یا حزن ‏ بسط یا قبض, 
خوف يا رجاء. و به بیان دیگر: تأثر روحانی و کیفیّت نفسانی است که از مقوله‌ی انفعال 
است و تحت اختیار سالک نیست؛ بلکه از جمله‌ی مواهب و الطاف الاهی به قلب سالک 
آشتار ۱ 

به صفحه‌ی ۱۳۱ کتاب حاضر نیز رجوع شود. 

آخیار: نزد صوفیّه صنفی از اولیاءلله را گویند که هجویری عدد آنان را در هر 
زمان ۳۰۰ نفر نوشته است و بعض دیگر هفت تن. آنان را «ابرار» نیز خوانده‌اند. 

استهلاک: از میان‌بردن سالک است تعیّنات و شخصیّت خود راء برای حصول فنتاء 
و محو در وجود مطلق. 

اعیان جوازیّه: همان مهیّات امکانّه است که در اصطلاح صوفیّه» غالباً موجودیّت 
آن‌ها را به وجود علمی حقّ متعال «اعیان ثابته» می‌گویند و وجود آن‌ها را در خارج. 
«فیض منبسط» و «َفّس رحمانی» نامند. 

عین ثابت عالم علم است و فیض منبسط عین موجود آن‌که اشیا را به جمع آراستی 
(از شاه نعمتال) 
القاء: چیزی است که دفعة بر قلب می‌افتد؛ اگر از علوم و معارف باشد. آن را 
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فرهنگ مصطلحات عرفاء و صوفیّه/۱۷ 


«رحمانی» و اگر باعث بر طاعت گردد. «ملکی» و اگر موجب معصیت شود «شیطانی» 
گویند و اگر القاء فاسدی است که در آن حظٌ نفس باشد آن را «تفسانی» و «هاچس» 
نامند. 

به پاورقی صفحه‌ی ۲۲۱ کتاب حاضر نیز رجوع شود. 

الهام: به پاورقی صفحه‌ی ۲۲۱ کتاب حاضر رجوع شود. 

امامان ‏ ائمه: نزد صوفیّه صنفی از اولیاءال هستند که گویند: عدد آنان در هر 
زمان, دو نفر است؛ یکی در یمین قطب است و نظر او در ملکوت است و دیگری در یسار 
قطب و نظرش در عالم ملک است و این بالاتر از امام یمین است و اوست که خلیفه‌ی 
قطب می‌شود. (از اصطلاحات الصوفیّه عبدالرژاق کاشانی) در متن و پاورقی صفحه‌ی ۲۲۹ - 
۰ کتاب حاضر به کلمات محبی‌الدّین رجوع شود. 

آمر الّه: وجود منبسط , یعنی وجود مطلق عالم خلق را «فیض مقدّس» و «نفس 
رحمانی» و «رحمت واسعه» و «مشیّت افعالی» و «فعل الّ» و «وجه الّ» و «ظلّ اله» و 
«امر الّه» می‌گویند. 

اندکاک: از میان رفتن تعیّنات سالک است و گم‌شدن وجود او در وجود مطلق و 
پکشتخ با آزست از ظرمتالک که همان فاد وم امطلانی یاف 

اوتاد: گفته‌اند: چهار نفر از اولیاءلّ باشند که در هر زمان, در چهار جهت دنیا 
هت و به منزل‌ی چهار رکن عالم‌اند و می‌گویند: به‌واسطه‌ی این چهار نفر. خداوند 
چهات را محفوظ می‌دارد. هرگاه یکی از آنان فوت کند. نایبی به جای او نشیند. بعضی 
کفته آند: آیکهقر عصرق است, تامتن دماین و آن‌کنه ور عغرب استه قامشن 
عبدالودود و آن‌که در جَنوب است. نامش عبدالحیم و آن‌که در شمال است عبدالقژوس. و 
بعض دیگر برای آنان نام‌های دیگری گفته‌اند؛ چنان‌که عدد آنان را بعضی هفت تن گفته‌اند. 

بشولیدگی: در لغت. آشفتگی و پریشانی خاطر است و به همین معنی, در 
آخفتکی سالک فر تحال رحد و غلیهی شور اسشمال شده است: 

بی خودی . بی خبری از خود: همان حال و مقام فناء و محو در مطلق و از میان 
رفتن تعیّنات افراد است از نظر سالک. لاهیجی در شرح گلشن راز می‌گوید: 

باز دیدم از کمال عشق و ذوق جمله رات جهان از تحت و فوق. 
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از کمال بی‌خودی منصوروار 


ملای رومی درباره‌ی بایزید می‌گوید: 


گفت مستانه عیان آن ذوفنون: 
چون گذشت آن حال و گفتندش صباح: 
گفت: این بار ار کنم این مشغله 
حسق منزه از تن و من با تن‌ام 
چون همای بی‌خودی پروا کرد 
عسقل را سیل تسحیر در ربسود 


نسیست اندر خبه‌ام الا خداا 


هر یکی گویان آنا الحق آشکار 


لاله الا آنا! ها فاعبدون! 
تو چنین گفتی و این نبود صلاح. 
کاردها در من زنید. آن دم؛ هله 
چون چنین گویم. بباید کشتن‌ام 
آن سسخن را بسایزید آفاز کرد 
زان قسوی‌تر گفت کاوّل گسفته بودا 


چند جوبی در زمین و در سما؟! 


پی‌شعوری: نیز همان حال فناء است که در آن هنگام. سالک شعوری به کترات و 
تعیْنات ندارد. 

پیر: مرشد و راهنمای طریقت را گویند. 

پیر مغان: مُغْ (چو رج) در لغت. گیر و زردشتی را گویند. جمع آن شخان (چو 
شمار). پیر مغان راهنمای گبران را گویند؛ ولی در کلمات صوفیه. غالباً بر شیخ و مرشد 
طریقت تصوّف اطلاق می‌شود. حافظ در این شعر: 
در هیچ سری نیست که سرّی ز خدا نیست 
ظاهراً مرادش از پیر مغان همان مرشد و راهنمای گبران است؛ ولی در امتال اشعار ذییل, 


مرادش مرشد و راهنمای طریقت تصوّف است. 


گر پیر مسغان. مرشد من شد. چه تفاوت؟ 


کیمیابی‌ست عجب. بندگی پیر مغان خاک او گشتم و چندین درجات‌ام دادند 


و و 


بنده‌ی پیر مغان‌ام که ز جهل‌ام برهاند 
و 9 


پیر ما هر چه کند. عین رعایت باشد 


آن‌که پیوسته ز پیدا و نهان می‌داند 
عو و و 


حالت جان مرا پیر مغان می‌داند 


به من سجاده رنگین کن, گرت پیر مغان کوید که سالک بی‌خبر نود ز راه و رسم مسنزل‌ها 
پیرهن دریدن و خرقه کندن: در صفحه‌ی ۲ ٩۳‏ کتاب حاضر. به کلمات دکتر 


غنی زجو ۴ شود. 
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تأیید: ظاهراً به معنای لفوی باشد که تقویت و تثبیت شیء است و اصطلاح 
خاصّی برای آن نباشد. 

تجرید: در اصطلاح صوفیّه. خالی‌نمودن سالک قلب و نفس خود را از اخلاق 
ذمیمه, بلکه از ماسوی ال است. این عربی می‌گوید: 

لتجرید اما السّوی و الکون عن القلب و ال اصطلاحات الصوفیه لابن‌عربی). 

تجرید عقلانی: همان تجربد به اصطلاح فلاسفه است که توجّه کردن تنها به بعضی 
از اوصاف و احوال و اجزاء شیء و عدم لحاظ بعضی دیگر باشد و یا انفکاک شیء است أز 
عوارض و لواحق و ضمائم عقلا؛ یا [ممکن است] گفته شود: نقل چیزی است از وجود 
مادّی به وجود عقلی, به واسطه‌ی نقل آن (اوّلاً) به حش و (بعد) به خیال و (بعد) به عقل. 

خی تعلیات: حبارت اسان وید اهر هرد بو قاوب از انرار غترب 
(اصطلاحات صوفیّه ابن‌عربی). 
به عبارت دیگر, اشراق انوار اقبال حقّ است بر قلوب مقبلین بر او (از شرح لمع). 

و نیز هویات وجودیّه‌ی موجودات عالم را تجلّیات ذات حقّ می‌گویند. 

تحلیه: آراستن سالک است قلب و سر خود را به اخلاق پسندیده. 

ترک: ترک علایق مادّی و زندگی ظاهری, بلکه ماسوی اله. 

تسدید: این کلمه که از گفتار ذوالتون (در صفحه‌ی ۳۶ کتاب حاضر) نقل است- 
در بعض نسخه‌های تذکرةالولياء تشدید می‌باشد؛ ولی از نسخه‌ی مطبوعه در لیدن 
۲ به سعی نیکلسون. نقل شد که در غلط‌نامه‌ی آن به تسدید تصحیح شده است و 
مراد از آن ظاهراٌ همان معنای لغوی است که توفیق و ارشاد به صواپ و استقامت است و 
برای آن, اصطلاح خاصّی نیست. 

تفرید: تحّق بنده به حق؛ به‌طوری‌که حق عين قوای بنده باشد؛ به مقتضای 
حدیث «کنتٌ له سکاو بصرا...» (نقل به معنی از تعریفات جرجانی). 

و از شیخ عطار در منطق الطیر است: 

تو درو گم گرد؛ توحید این بود گم‌شدن گم کن که تفرید این بود 

توحید: توحید (به تقسیمی) یا علمی است يا شهودی. 

می‌گویند: توحید علمی آن است که بداند غیر حقّ هیچ موجود نیست و اشیاء همه 
مظاهر حق‌اند. 
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توحید شهودی (عیانی - کشفی) را سه مرتبت است: 

۱-حضرت حقّ به تجلی افعالی, بر سالک متجلّی شود. پس سالک جمیع افعال را 
افعال حق یابد و هیچ شیئی را (غیر حق) در عالم. فاعل نبیند و این مقام را محو می‌نامند. 

۲-حضرت حقّ به تجلّی صفاتی بر سالک متجلّی شود. پس سالک. صفات جمیع 
اشیاء را صفات حق بیند و اشیاء را مظهر و مجلای صفات الاهی شناسد و این مقام را 

۷ححطوت حق یه تصلی دای بر سالک تحلی شود پس سالک ذافت افیا را در 
ذات خدا فانی یابد و به‌جز از موجود واحد (حق)» موجود دیگر نبیند و این را محق 
گویند. 

بعضی اکابر عرفاء توحید راء به تقسیم دیگری, به «توحید عوامّ» و «توحید 
خواص» و «توحید خاضَی» و «توحید اخضّی» و «توحید خاص الخاضصٌ» و «توحید 
اخصٌ الخواص» نامیده‌اند. در صفحه‌ی ۱۶۶ - ۱۶۷ همین کتاب حاضر, به کلمات حکیم 
عارف سبزواری رجوع شود. 

جَلّبه: عبارت است از تقوب بنده به مقتضای عنایت خداوند که در طیّ منازل به 
سوی حق, بدون رنج و سعی خودش, همه چیز از طرف خداوند برای او تهیّه شده باشد (از 
کاشانی در اصطلاحات الصوفیّه). 

جلال: اوصاف قهر و عرّت آلوهیّت است؛ نُعوثْ الّهر من امضْرة الاهُیّة 
(ابن‌عربی در اصطلاحات الصوفیّه). 

حمال: اوصاف لطف و رحمت خداوند (از کاشانی در اصطلاحات الصوفیّه). 

جمع: اشاره به حقْ بدون خلق است؛ اشارة ال حقّ یلا خلق (ابن‌عربی در 
اصطلاحات الصوفیّه). 

در صفحه‌ی ۸۰ کتاب حاضر, به عبارت شارح گلشن راز نیز رجوع شود. 

حضور: به پاورقی صفحه‌ی ۲۰۹ کتاب حاضر رجوع شود. 

حقالیقین: می‌گویند: مقام بی‌خودی و فنای بنده است در حقّ و بقای او به حسق 
که آن را مقام واصلان نیز گویند. به عبارت دیگر شهود حق است در مقام عین جمع. 

در پاورقی صفحه‌ی ۱۴۳ کتاپ حاضر نیز ذکری از آن شده است. 
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حقیقت: می‌گو یند: وصول به حقّ و غایت نهايي طریقت است و به عبارت رن 
ظهور ذات حقّ است. بی‌حجاب تعیتات و محو کترات موهومه در اشقه‌ی انوار ذات و به 
عبارت ثالث. از میان رفتن اوصاف بنده به‌واسطه‌ی غلبه‌ی اوصاف حق. 
و این‌عربی می‌گوید: 
القيقةٌ سلبٍ آثار آوصافك عناك بأصافه باه الفاعل بل 
فیک متا لا ات (اسطلاازت الصوشه لین عریی ): 
حقيقة الحقایق: می‌گویند: مرتبه‌ی احدیّت جامع به جمیع حقایق است که 
«حضرت جمع» و «حضرت وجود» نیز نأمیده می‌شود. 
حقیقت محمّدیه: وجود مجالی و مَظاهر را به‌طور اطلاق, یعنی وجود مطلق عالم 
خلق را حقیقت محدیّه و فیض مقدّس و نس رحمانی و وجود منبسط و ... نامند و به 
عبارت دیگر, می‌گویند: ظهور و تجلّی حقّ است بر اعیان امکایه در نشأه‌ی عینیّه (یعنی 
نشاه‌ی خارج, نه عالم علم و به عبارت ثالت می‌گویند: ذات حقّ است به اعتبار تعین اوّل 
و مظهر اسم جامع «ال». 
الحق المخلوق به: همان حقيقت محتَدیّه و وجود منبسط عالّم خلق را می‌گویند. 
حواریُون: صنفی از اولیاءاله را گویند. به صفحه‌ی ۲۳۰ کتاب حاضر رجوع شود. 
خانقاه: محلّی است که صوفیان و شلاک در آن جمع شوند و محل ذکر و انس 
صوفیان است. 
خرابات و خراباتی: خرابات در لغت. میخانه را گویند و در اصطلاح صوفی. 
مرحله‌ی فناء عرفانی و خراب‌شدن صفات و تعیّنات بشری و فانی‌شدن در حقّ است. 
ار کلف زار انبت؛ 
خرایات اشارت به وحدت است؛ اعم از وحدت افعالی و 
صفاتی و ذاتی و ابتداء ان مقام فنای افعال است و صفات و خراباتی 
سالک عاشق لابالی است که از قید دوئْیت و تمایز افعال و صفات 
واجب و ممکن» خلاصی يافته افعال و صفات جمیع اشیاء را محو 
افعال و صفات الاهی داند و هیچ صفتی به حود و دیگران منسوب 
ندارد و نهایت این خرابات مقام ذات است که ذوات را همه محو و 
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شبستری گوید: 
خراباتی‌شدن از خود رهایی‌ست خودی کفر است؛ گر خود پارسایی‌ست 
خرقه: جامه‌ای است که از پاره پاره‌ها دوخته شده باشد و صوفیان می‌پوشند. 
از هجویری نقل است که: 
خرقه‌پوشیدن میان طایفه‌ی صوفیه معتاد است و اندر 
مجمع‌های بزرگ که مشایخ بزرگ حاضر باشندای نکار را آنجام دهند. 
از مقذمه‌ی نقحات است که: 
صوفی هرگاه کلیه‌ی اصول طریقت را طبق اراده و دستور پیر؛ 
رعایت نمود و از عهده ب رآمد» به او حرقه اعطاء می‌گردد. 
خلسه: بعضی گفته‌اند: مشاهدات باطنی انسان اگر در بیداری باشد. مکاشفه و اگر 
بین خواب و بیداری باشد. خلسه و واقعه نامیده شود و اگر در خواب باشد, به‌واسطه‌ی 
اقتباس از مبادی عالیه, رژیای صادقه و گرنه آن را اضغاث احلام گویند. 
خیال منفصل: عالم مثال مطلق را گویند. 
به صفحه‌ی ۱۹۵ کتاب حاضر رجوع شود. 
دلال (چو ضلال) : به صفحه‌ی ۸۰ کتاب حاضر رجوع شود. 
ذکر جلی و خفی: به صفحه‌ی ۱۳۲ - ۱۳۳ کتاب حاضر رجوع شود. 
ذوق: به پاورقی کتاب حاضر در صفحه‌ی ۲۲۴ رجوع شود. 
رجبیُون: طبقه‌ای از اولیاءالّه را گویند. به صفحه‌ی ۲۳۰ ۲۳۱ کستاب حاضر 
رجوع شود. 
رحمت واسعه: فیض مقدس و وجود منبسط بر عالّم خلق را گویند. 
رند: در اصطلاح متصوّفان کسی را گویند که جمیع کترات و تعیّتات را دور و تمام 
رسوم ظاهری و قیود معموله را رها نموده و از شریعت و طریقت درگذشته و اسرار حقیقت 
را دریافته است و از باده‌ی وحدت مست گشته و واله و سرگردان در وادی حقیقت باشد. 
بنانگه کی اسبت که قامانت و سمل طر عت رای می‌شاید فا رام وخل 
برسد. ابن‌عربی می‌گوید: 
سالك هو لذي مشی عل القامات بحاله لا بعلمه فان 


العلم له عیِت. (اصطلاحات الصوفیّه لابن‌عربی) 
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شکر: به صفحه‌ی ۸۰ کتاب حاضر رجوع شود. 
سلوک: طیّ منازل و مراحل طریقت است تا سالک به مقام وصل و فناء برسد. 
شاهد: در لغت. به معنی گواه و مشاهده‌کننده و حاضر آمده است و در اصطلاح 
آن‌چه [را] حاضر در قلب و دل انسان است و همواره در فکر و یاد اوست شاهد گویند. 
بتابراین. معشوق را شاهد گویند. از جهت حضور در دل و خیال عاشق و نیز حقّ متعال را 
شاهد گویند. به اعتبار ظهور و حضور او. 
و در تعریفات جرجانی: 
الشاهدٌ هو نف ال عبارة عن احاضس. و فی اصطلاح القوم 
عباره عً کان حاضراً نی قلب الانسان و غلّب علیه ذکزه ؛ ف۱ِن 
کان الغالبِ علیه العلمٌ فهو شاهذ العلم. و ٍن کان الغالبِ علیه الوجُد 
فهو شاه الوجد. و ان کان الغالب علیه الحتٌ فهو شاهدٌ احق. 
شطح ء شطحیّات: سخنی را گویند که در حال شدّت وّجد. از عارف ادا شود و 
شنیدن آن بر ارباب ظاهر . سخت و ناخوش آید و موجب ظنّ و انکار گردد و گویند: 
کلمه‌ای است که بوی خودپسندی و ادعا از آن استشمام شود. 


در تعریفات جرجانی: 


المطح عبارة عَن کلمة علغها رائحةّ عونة و دعوّی و هو 
من رات السحققین؛ فا دعوی بحقّ یفص مها العارف من غبر 
دنم بطریق یشعر بلّباهة. 
شور و شوری: در اصطلاح. حالت خاصّی که به عارف سالک در حال سَماع و 
رقص دست می‌دهد یا به‌واسطه‌ی شنیدن اشعار و کلمات مخصوص عارفانه. 
شیخ: در اصطلاح. شخص کامل را گویند که از شریعت و طریقت گذشته و به 
حقیقت رسیده باشد. 
صَحو بعد المحو: در اصطلاح. همان فرق بعد الجمع است که می‌گویند: آن 
هوشیاری و بازگشت به احساس کثرت بعد از حصول فناء و بی خودی است. 
صد یقون: طبقه‌ای از اولیاء ال را می‌گویند. 
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به صفحه‌ی ۲۳۵ کتاب حاضر رجوع شود. 

صلح کل: به کلمات دکتر غنی در صفحه‌ی ۱ کتاب حاضر رجوع شود. 

صهبای حقیقت: صهبا در لغت» شراب را گویند. صهبای حقیقت نزد صوفی شراب 
توحید است که وارستگی از کترات و تعینات خلقی و محو و فانی‌شدن در ذات واحد احد 
باشد. 

طریقت: به صفحه‌ی ۱۲۸ و ۱۳۰ کتاب حاضر رجوع شود. 

طمّس (چو محو) : فناء صفات است از نظر سالک در صفات حقّ. 

عالم مثال مطلق: عالم خیال منفصل را گویند. 

به صفحه‌ی ۱۹۵ - ۱۹۶ کتاب حاضر رجوع شود. 

عالْم مثال مقیّد: عالم خیال انسان را گویند که این عالم خیال متصل است. 

علم الیقین: معرفت به خداوند است از راه دلیل» مثل علم به وجود اتش از راه 
یکی هوی میتی رصق ۱۳۷ کات افو ی او هایگ 

یه یبیرقت تاوید آییت او وا کف وهی کر باوزق مشفنی 
۲ کناب حاضر نیز ذکری از آن شده استه 

غوث: چون قطب ملجاً و پناه واقع شود. «غوت» نامیده می‌شود. 

جرجانی می‌گوید: 


هو القطب حینّ ما لا یه و لیستی في غثر ذلاك الوقت 


ی 


وا دتفانت و این 
فقر. فقرا: دکتر غنی از نفحات الاْس جامی نقل نموده است که می‌گوید: 

فقرا آن طایفه‌اند که مالک هیچ چیز از اسباب و اموال دنیوی 
نباشند و در طلب فضل و رضوان الاهیء ترک همه کرده باشند. 

(تا این‌که در بار‌ی حقیقت فقر می‌گوید:) آن سلب نسبت جمیع 

اعمال و احوال و مقامات است از خود و عدم تملک آن؛ چنانکه هیچ 

عمل و هیچ‌حال و هیج‌هقام از خود نبیند و به حود مخعصوص نداند؛ 

بلکه خود را نبیند. پس اورانه وجود بود و نه ذات و نه صفت؛ محو در 


محو ء فنا در فنا بود. 
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این حقیقت فقر است که مشایخ در فضیلت آن سخن گفته‌اند و 
آن‌چه پیش از این در معنی فقر یاد کرده شد رسم فقر است و صورت آن. 
شیخ ابوعبدالّه عفیف قدذس‌سره گفته است: الفقر عدم الاملاك و الشروج 
عن آحکام الصَفات و این حد جامع است مشتمل بر رسم فقر و حقیقت 
آن. 
فناء : فناء دو قسم است: 
یکی از میان رفتن اوصاف مذمومه است- چنان‌که بقاء (در مقابل آن) وجود 
اوصاف محموده است. و این به کثرت ریاضت حاصل شود. 
قسم ثانی عدم احساس عالم ملک و ملکوت است و این به استغراق در عظمت 
باری و مشاهده‌ی حق است و به‌سوی این معنی مشایخ اشاره کرده‌اند به قولشان که الفقرٌ 
سَواد الوجه فی الَارَْن (يعني الفناء نی العا لین (تعریفات جرجانی) 
قوم برای فناء سه مرتبه قائل‌اند: 
۱-فناء افعالی که آن را محو گویند. 
۲_فناء صفاتی که آن را طمس گویند. 


۳ فناء ذاتی که آن را مق نامند. برای توضیح به صفحه‌ی ۱۴۳۳ کتاب حاضر 


زو ۲ قو و 
فیض مقذدس: وجود منبسط بر مجالی و مظاهر را به‌طور اطلاق. فیض مقدّس 
گویند. 


قطب: سرآمد همه‌ی قلاش‌های هر زمان را قطب گویند. به عبارت دیگر: قطب 
بالاترین اولیاءالّه عصر خود می‌باشد. او ول بسیار کامل پُرمایه‌ی معمّاآمیزی است که به 
مراحل نهایی طریقت رسیده و خود را محور نظام دنیا و آخرت دانسته و مدّعی شاهی 
(معنوی) و حکم‌فرمایی بر همه می‌باشد. می‌گویند: قطب تنها کسی است که در هر زمان, 
مورد نظر خاصٌ خداوند بوده و خداوند طلسم اعظمی بدو عنایت فرموده است و او در 
عالم به منزله‌ی روح است در بدن . مولوی گوید: 
قطب شیر و صید کردن کار او بساقیان این خلق. باقی‌خوار او 


تا توانی. در رضای قطب کوش تا قوی گردد؛ کند در صید جوش 
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(تا این‌که می‌گوید:) 
" زان‌که جمله خلق باقی‌خوار اوست این نگه دار؛ ار دل تو صیدجوست 
(تا این‌که می‌گوید:) ۱ 

قطب آن باشد که گرد خود تند گردش افلاک گرد او زند 


(صفحه‌ی ۴۸۰ و ۴۸۱ مثنوی) 
لاش (چو عطّار) : اهل حال و اهل دل و لابالی را گویند و کسی که قطع علایق 
از همه چیز کرده و دل تنها به یک چیز (که همان وحدت و توحید عرفانی است) بسته 
نت 
هرکه را جام من به دست افشتاد رند و فلاش و مسی‌پرست افتاد 
دل ودیی و روز دست فان هرکه را جرعه‌ای به دست افتاد 
تراک سیفن عارفت ویدراد از نیرت اب ونجوت اسکه: 
مولوی در دیوان تبریزی می‌گوید: 
ز جان عشق سرمست‌ام؛ دو عالم رفت از دستم 
به‌جز رندی و قلاشی. نباشد هیچ سامان‌ام 
کشف و مک‌اشفه: عبارت است از حضور دل در شواهد مشاهدات. (از 
کشف‌المحجوب هجویری) به صفحه‌ی ۱۹۶ - ۱۹۷ کتاب حاضر نیز رجوع شود. 
مجذوب: کسی است که خداوند او را برای خود برگزیند و بدون کلف و رنج. به 
جمیع مقامات و مراتب عالیه‌ی طریقت برسد. 
(اقتباس از اصطلاحات [الصَوفیّه‌ی] کاشانی و تعریفات جرجانی) 
محد ون: طبقه‌ای از اولیاءلّ نزد صوفیّه هستند. به صفحه‌ی ۲۳۴ کتاب حاضر 
زجو۳ شود, 
مُحق (جو محو) : می‌گویند: فناء هستی سالک و ساير اشیاء است از نظر سالک 
در ذات خداوند. 
ابن‌عربی می‌گوید: الق قناوّكَ فیي عیّنه. (اصطلاحات الصوفیّه لابن‌عربی) 
محو: می‌گویند: فناء جمیع افعال است از نظر سالک در فعل حيّ؛ یعنی غیر از حقّ. 
هیچ شیثی را در عالم » فاعل نبیند 
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مراقبه: محافظت قلب است از غفلت. چرجانی می‌گوید: أْراقَبةٌ استداصَة 
العیّد باطلاع لوب علیه نی جمیع آخواله. (تعریفات جرجانی) 

مرتبه‌ی وحدت و جمع: مرتبه‌ی فنأی عرفانی است در مقابل مقام کثرت و فرق. 

مواجید: جمع موجود به معنی یافته‌شده است و در اصطلاح عرفاء . حالاتی [را] 
که به طریق کشف و وجدان, برای سالک حاصل می‌شود مواجید نامند. 

در صفحه‌ی ۸۰ کتاب حاضر به کلمات شارح گلشن راز رجوع شود. 

تجباء: نزد عرفاء و اکایر صوفیّه. ۴۰ نفر از اولیاءل هستند که شغل آنان برداشتن 
بارهای خلق است (که آن هر حادثه‌ای است که قوّه‌ی بشری وافی به حمل آن نیست) به 
سبب اختصاصشان به وفور شفقت و رحمت فطریّه. پس اینان تصوّفی در عالم نمی‌کنند. 
بجر افو سی غیر 4 زوا مر کی فز ۶ قیات اسان تست مگ او ام باب( ماخره از ام‌طادعارت 
[الصوفیّه‌ی ] ابن‌عربی و تعریفات جرجانی) 
نس رحمانی: وجود منبسط بر موجودات عالم یعنی فیض مقدّس را گویند. 

قباع: ۲۰۰ نفر از اولیاءلّه هستند که بر ضمایر مردم مطع‌اند؛ به سبب تحققشان به 
اسم «الباطن». (مأخوذ از اصطلاحات [لصَّوفیّه‌ی] ابن‌عربی و تعریفات جرجانی) 

وارد: به پاورقی صفحه‌ی ۲۲۱ کتاب حاضر رجوع شود. 

واصل: می‌گویند: سالکی است که تعیّن شخصی و فراق و غیریّت از حقّ (که قبلا 
برای خود. خیال و توهم می‌نمود) از نظرش برخاسته باشد. شبستری می‌گوید: 


خیال از پیش برخیزد به یک‌بار نسماند غیر حسق. در دار دار 
تو را قربی شود آن لحظه حاصل شوی توء بی‌تویی. با دوست واصل 


واقعه: اصطلاحاً عبارت از امور غیبی [ای] است که سالک در آشنای ذکر و 
استغراق حالش با حق ببیند؛ به نحوی که محسوسات از او غایب شود و آن بین نوم و یقظه 
است و آن را مکاشفه هم نامند و واقعات (مانند منامات) بعضی صادق و بعضی کاذب 
باشد. نیز رک. در پاورقی صفحه‌ی ۲۰۱ کتاب حاضر نیز ذکری از آن شده است. 

این‌عربی می‌گوید: الوا ما رد علی القلب من لك العالم بأي طريقي کانْ. من 
خطاب آو مثال. (اصطلاحات الصوفیّه. لابن‌عربی) 
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والهان . بهالیل . عقلاء مجانین: نزد صوفیّه. صنفی از اولیاءلله هستند. به 
صفحه‌ی ۷۵ و ۲۲۰ کتاب حاضر رجوع شود. 

وجد: به پاورقی صفحه‌ی ۲۱۴ - ۲۱۵ کتاب حاضر رجوع شود. 

وجود جمعی واجبی: وجود حق را گویند. 

وجود حفیقی: در قبال وجود مفهومی و مفهوم وجود است که همان را هستی 
مطلق و حق گویند از نظر اطلاق عرفانی. 

وجود مطلق , هستی مطلق: در قبال وجود مقّد است که در اصطلاح عرفاءء 
وجود خارجی غیر محصور و محدود را گویند که حقّ و هستی محض است و گاه وجود 
مطلق بر فیض مقس و وجود منبسط نیز اطلاق می‌شود. 

وجود مقیّد: وجود خارجی محدود را می‌گویند که وجود هر یک از اشیاء است. 

وجود منبسط: وجود مَجالی و مظاهر را به‌طور اطلاق (یعنی وجود مطلق عالم 
خلق را) وجود منبسط و فیض مقدّس می‌گویند. 

وصال: نزد عرفاء و صوفیّه رفع تعیّن سالک است. شبستری می‌گوید: 

وصال این جایکه رفع خیال است یال از پیش برخیزد. وصال است 
یعنی پیش عرفا و صوفیّه - که غیر حق. موجودی نیست- وصال سالک عبارت از رفع 
تعیّن خیالی سالک است. به صفحات ۱۴۷ و ۱۴۸ و ۱۴۹ کتاب حاضر نیز رجوع شود. 

ولی: به صفحهی ۱۱۲ کتاب حاضر رجوع شود. 

وجه الّه: وجود منبسط را می‌گویند که آن را فعل الّه و امر الّه نیز می‌نامند. 

هویّات وجودیه: واقعیّت و تحقّق اشیاء خارجیّه (و به اصطلاح. وجودات مقیّده) 
آرا می‌گویند. 

هویّت الاهیّه: وجود حق را می‌گویند. 


هویّت صرفه: نیز وجود مطلق احدیّت را می‌گویند. 
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بسمراله الرحمان الرحيم 
اند ثه رب العائین و الا ّ السَلام عَلی حمّد و آله الاهرین. 


غرض اصلی در این کتاب تحقیق دربار‌ی هدف نهایی و مقصد اعلای 
عرفان و تصوّف. یعنی توحید عرفانی و قول به وحدت وجود و موجود است که 
قائلین به آن از مسلمین (به اعتقاد خود) از طریق کشف و شهود به آن رسیده‌اند 
و نیز با استفاده از قرآن و حدیث یا به اضافه به برهان و دلیل عقلی, آن را 
دانسته‌اند. 

و آن‌چه از مطالب تاریخی و غیره راجع به تصوّف. قبلاً نوشته می‌شود 
برای مزید اطْلاع خواننده است. 

در تحقیق مسأله‌ی توحید, ما غرضی جز تحرّی و تحقیق حقیقت نداریم 
و در صدد کم‌ترین و کوچک‌ترین اهانت و اسائه‌ی ادب به مخالفین نظر خود 
نیستیم؛ بلکه به تمام اشخاص, از نظر شخصیّت‌های آنان, جز به دیده‌ی تکریم 
نمی‌نگریم. ۱ 

ولی پر پیداست که در اصول اعتقادات, بلکه در هر مبحث علمی» 
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نمی‌توان تنها از نظر عظمت گویندگان مطلبی را تعبداً و تقلیداً پذیرفت؛ بلکه 
ناچار به تحقیق و اعمال نظر هستیم تابه آنچه از روی تأْمُل و انصاف به 
خواست خداوند متعال» پی ببريمي آزادانه پای‌بند و معتقد گردیم. 

در این راهء از هیچ‌گونه اهانت و تجهیل و تحقیر مخالفین ذ [می] هراسیم؛ 
بلکه از آنان (در هر مقامی که باشند) تقاضا می‌نماييم که (پس از آن‌که تمام 
نوشته‌ی ما را با دقت مطالعه فرمودند) اگر می‌توانند مشکلات ما را برطرف 
نموده و ما را با خود هم‌عقیده سازند. برای صحبت و بحث علمی و افاضه‌ی 
مقاصد خود ما را دعوت فرمایند که با کمال تشکر و امتنان» اجابت خواهیم 
نمود. 

و ناگفته نماند که پس از حل مسأله و روشن‌شدن آن- در صورتی که نتیجه 
برخلاف عقیده‌ی ما باشد این‌جانب مخصوصاً سعادت و افتخار قطعی خود را 
در اعلان رسمی بر حلاف آن‌چه که تا به حال گفته یا نوشته‌ام می‌دانم. و ال 
المُستعانْ و هو ول الوفیق. 

هر چه در این تألیف از دیگران نقل می‌شود غالباً در همان مورد. اشاره 
به مدرک آن خواهد شد؛ |ن شاءالّه تعالی. 

و جون نوشته‌های دکتر قاسم غنی به نام (بحثی در تصوّف» و «تاریخ 
تصوّف در اسلام» که خود مردی مطلع و متتبع و دارای مغز عرفانی و قلبی پر از 
شور و شوق به عرفان بوده است در واقع و حقیقت. غالبا زبان گویای خود عرفا 
و صوفیّه است و مدارک نقلیاتش مشروحاً مضبوط است به‌علاوه در بیان اسرار 
و کشف حقایق. هیچ‌گونه ملاحظه و محافظه کاری در آن‌ها نشده است. لذا در 
مطالب قبل از مسأله‌ی توحید. در موارد بسیان از نوشته‌های او التقاط و نقل 


ی وی 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام 


۱ طبقات مسلمین 

چنان‌که بعضی گفته‌اند. در زمان پیامبر اکرم 96 پیرّوان آنحضرت را به 
اسلام و ایمان نسبت می‌دادند و مسلم و ممن می‌ناميدند و [بعد از آن] آنان که 
صحبت پیغمبر را درک کرده بودند «صحابه» نامیده می‌شدند و نسل بعد از 
آن‌ها- یعنی آنان که با صحابه محشور بودند-«تابعین» خوانده می‌شدند. 

بعد. اسم زاهد و عابد به‌حصوص به میان آمد و سپس ماد و عبّاد بر 
جمعی گفته شد که از دنیاه به زعم خود. کناره جستند و خود را کاملاً وقف 
عبادت و ریاضت نمودند و تقرباً طریقه و روش خاصّی به‌وجود آوردند تا 
این‌که در حدود اوایل قرن دوم هجری» کمکم اسم صوفی و طریقه‌ی تصوّف پیدا 
شد و گفتند: تصوّف عبارت است از همان ریاضت نفس و ترک دنیا و مجاهده 


ترا یرون امن از هر شوخ بل وداها شون نها فر حلق خوتف, صرفبان به 


۱ ولی بعدها تعاریف و با تعاییر زیادی از تصوّف نموده‌اند؛ جنان‌که از کتاب عوارف 


ب‌« 
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۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


لباس خشن پشمینه ملبّس شده بعضی در قاط دور از آبادی» صواصعی برای 
خود وی ی زندگی نمودند. بعضی در مٌغاره‌ها گوشه‌نشین شده و 
دسته‌ای هم صحراگرد شدند و همه‌ی آنان در ساير شوون زندگانی نیز خود را 
مقیّد به ریاضت‌های شاق اختراعی و ترک دنیا نمودند.! 

باری» تصوّف در ابتدای ام میان مسلمین. ساده [بوده] و از حدود 
ریاضت و عزلت و مجاهده‌های نفسانی و اخلاقی خارج نبوده [است؛ ولی از 
فرن سوم به بعد, دامنه‌ی تصوّف تدریجاً وسعت یافته مایه‌های ذوقی در آن پیدا 
شد و از منابع مختلف غیراسلامی (به شرحی که بعد از این-ان‌شاءاله تعالی- 
بیاید) چیزهای مهمّی اخذ کرده به آن افزودند. سخن از عشق و فناء و وحدت 
وجود بسیار به میان آمد و اگر اتفاقاً در قرن دوم و بهخصوص از اواسط آن که 


هه 


9 


الشازقت تور این ات فا ات و آفال الشایخ ف ماهيّة امَصوّف تریذ علی لب قول. قِنْ 
اللفاظٌ - و ٍن اختلفت- متقاربَة العنی. 

و بعضی گفته‌اند: خداشناسی يا از راه ظاهر و طریق علم است يا از راه باطن و طریق وصول. 
راه ظاهر راه تکلّم و حکمت است و راه باطن راه تصوّف و اشراق. 

پس تصوّف راه حداشناسی و پی‌بردن به اسرار پس پرده‌ی غیب است؛ ولی به مجاهدات و 
ریاضات و چشم‌پوشی از لذایذ ماذی و شهوات نفسانی و پرداختن به تحلیّه و تجرید نفس. 

و علی أی‌حال, ما را نه به مجرّد نام و عنوان تصوّف و صوفی و عرفان و عارف بحثی و کاری 
است و نه به تعاریفی که درباره‌ی آن‌ها شده است؛ بلکه منظور اصلی (چنان‌که در دیباچه‌ی کتاب ذکر 
شد) تحقیق در مسأله‌ی توحید (وحدت وجود و موجود) است که البّه هم از بزرگان و فلاسفه کسانی 
بدان قائل شده‌اند و هم کسانی که فقط به عنوان عارف و صوفی معروف و به این اسم موسوم‌اند. 

و قباك بعد از ذکر قسمتی از مطالب تاریخی, پاره‌ای از گفته‌های دیگر صوفیّه و عرفاء و بعضص 
اعمال آنان نیز در چند مطلب ذکر می‌شود. 

۱. برای مطلب فوق از جمله در ذکر حالات ابراهیمبن‌آدهم و مالک دینار و محمّد واسع 
و معروف گزخی و ری سَمّطی (سری بر وزن غنی» سقطی بر وزن صمدی) و دیگران در کتاب 
تذکرةالاولیاءتألیف شیخ عطار, شاهد دیده می‌شود. 
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شاید زمان رابعه‌ی عدویّه است- از این امور سخنی به میان بوده» به معنای کامل 
قرن‌های بعد نبوده است. چنان‌که بعضی نوشته‌اند. می‌توان گفت: از زمان رابسعه 
تخم تصوّف واقعی کاشته می‌شود؛ ولی ثمر آن از قرن بعد آشکار می‌گردد و 
می‌گویند: این زن در تاریخ تصوّف اهمَیّت به‌سزایی ده ای ؟ 
نقل است که حسن بصری رابعه‌ی عذویه را گفت: رغبت کنی تا 
نکاحی کنیم و عقد بندیم؟ گفت: عقد نکاح بر وجودی فر و آید؛ این‌جا 
وجود برخاسته است که نیست خود گشته‌ام و هست شده بدو و همه از 
آن اویم؛ در سایه‌ی حکم اویم. حطبه از و باید خواست؛ نه از من! 
گفت: ای رابعه» این به چه یافت ی؟ گفت: به آن‌که همه‌ی یافته‌ها 
گم کردم در او. حس نگفت: او را چون دانی؟ گفت: يا حسنء «چون» تو 
دانی؛ ما بی‌چون دانیم. 
به رابعه گفتند: حضرت عرّت را دوست می‌داری؟ گفت: دارم. 
گفتند: شیطان را دشمن داری؟ گفت: ه! گفتند: چرا؟ گفت: از محبت 
رحمان, پروای عداوت شیطان ندارم که رسول را به خواب دیدم که 
مرا گفت: يا رابعه» مرا دوست داری؟ گفتم: یا رسول الّه» که بود که تو را 
فزست قرط واگ میت سفن ملاسان قری کر فشه ات که: توستی و 
دشمنی غیر را جای نماند! 
نقل است که رابعه چهار درم سیم به یکی داد که: مرا گلیمی بخر 
که برهنه‌ام. آن مرد برفت و بازگردید. گفت: یا سّیده! چه رنگ بخرم؟ 
رابعه گفت: چون رنگ در میان آمد, به من ده. آن سیم بستد و در دجله 
انداخت؛ یعنی که هنو زگلیم ناپوشیده تفرقه پدید آمدا 
وقتی» در فصل بهار در خانه شد و سر فرو برد. شرا دم کفرتد. بر 
سنیده بیرون آی تا صنع بینی. رابعه گفت: تو - باری- درآی تا صانع 
بینی) شَعتی مُشاهَدٌ الصّان عَنْ مطالعة امصنوع. 
۱. رابعه کنیه‌ی و خی دختر اسماعیل عذوی بضری (عدوی بر وزن صمدی) است. 


معاصر با سفیان ری (ثوری بر وزن کتبی) بوده و در سال ۱۳۵ درگذشته است و بعضی در سال ۱۸۵ 


نوشته‌اند. (راهنمای دانشوران) 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


وقتیء گفت: بار خدایا! اگر مرا فردای قیامت به دوزخ فرستی» 
سر یآشکارا کنم که دوزخ از من به هزار ساله راه بگریزد. ۱ 
و از جمله‌ی سران صوفیّه در قرن سوم. ذوالّون مصری (متوفی در سال 
۵ و بایزید بسطامی (متوفّی در سال ۲۶۱) و جنیّد بغدادی (متوفی در سال 
۷ يا ۲۹۸ يا ۲۹۹) و حسین‌بن‌منصور حلاج (متوفی در سال ۳۰۹) است. 
ذوالئون: گویند اهل کیمیا و فلسفه بوده و از فلسفه‌ی نوافلاطونی اقتباس 
بسیار کرده و با تصوّف آميخته است. 
نقل است که گفت: هرگز نان و آب سیر نخوردم تا نه معصیتی 
کردم خدای را یل باری- قصد معصیتی در من پدید نیامد.۲ 
وگفت: اگز خواه ی که اهل صحبت باشی» صحبت با یاران چنان 
ک که صذ ی ق کرد با نبق له لا که در دین و دنیه به هیچ مخالف او نشد. 
لاجرم حق تعالی صاحب‌اش خواند!۳ 
وگفت: آن که عارف‌تر است به خدای» تحیر او در حدای 
سخت‌تر است و بیش‌تر؛ از جهت آن‌که هرکه به آفتاب نزدیک‌تر بود» در 
اقا رز بو مدای ریت ای از قرو ؟ 
نقل است از ا وک ه گفت: هفتاد سال قدم زدم در توحید و تفرید و 
تجرید و تأیید و تشدید برفتم؛ از این‌همهء ج زگمانی به چنگ نیاوردم ۵ 
بايزید بسطامی می‌گوید: 
مذت ی گرد خانه طواف می‌کردم. چون به حق رسیدم. خانه را 
دیدم که گرد من طواف می‌کرد! 
وگفت: حق مرا به جایی رسانید که خلایق به جملگی در میان 
دو انگشت خود بدیلم. ۲ 


۱. تذکرةالأُولیاء» جلد اوّل» باب هشتم (در حالات رابعه‌ی عدویّه). 

۲. تذکرةالژُولیاء» جلد اوّل» ص ۱۲۴. ۳ تذکرةالأولیای جلد اوّل» ص ۱۲۵. 

۴ تذکرةالُولیاء» ج ۱ صفحه‌ی ۱۲۷. و ذییل عبارت [؟] ذوالون در فوق اشاره به فنای 
عرفانی است. ۵ تذکرةالأولیاء» ج ۱ صفحه‌ی ۱۳۴. 

۶ تذکرةالأولیا» ج ‏ صفحه‌ی ۱۶۱. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۳۷ 


یکی از وی سوّال کرد که: عرش چیست؟ گفت: من‌ام وگفت: 
کربییر مطیسیت؟ کته من‌ام و گفت: لوح و قلم چیست؟ گفت: من/م! 
گفتند: حدای را بندگان‌اند کدل؛ ابراهیم و موس و عیسی؛ صلوات‌ال 
علیهمآجمعین. گفت :آن همه من‌ام! گفتند: می‌گویند که حدای را بندگان‌اند 
بدل؛ جبرئیل و میکائیل و اسرافیل. گفت: آن‌همه منام! 
مرد خحاموش شد. بایزید گفت: بلی؛ ه رکه در حق محو شد و به 
حقیقت هر چه هست وه مه ی اش اکآ کی کر متخ شیاه 
نحود را بیند؛ عجب نبود.! 
و نیز عبارات لیس في بت سوی اله! و ُبحان [ی!] ما َعظمٌ شأنی! از وی 
مشهور است. 
ملای رومی, در دفتر چهارم مثنوی در قصّه‌ی سبحان [ی!] ما أعظم شأًنی! 
گفتن بايزید و اعتراض مریدان می‌گوید: 


ب‌امسریدان. آن فسقیر مسحتشم 
گسفت مسستانه عیان آن ذوفنون: 
چون گذشت آن حال. گفتندش صباح: 
گفت: ایین بار ار کسنم این مشغله 
حسق منزه از تسن و من با تن‌ام 
چون همای بی‌خودی پرواز کرد 
عسقل را سیل تسحیر در رود 


نسپست اندر خبه‌ام الا اخدا 


بسایزید آمد که: یزدان تک من‌ام! 
لاله الا آنااها فاعبّدون! 
تو چنین گفتی و این نبود صلاح 
ک‌اردها در مسن زنسید آن دم؛ هله 
چون چنین گویم. بباید کشتن‌ام 
آن سسخن را بسایزید آغساز کسرد 
زان قسوی‌تر گفت کاوّل گفته بود: 


چ‌ند جویبی در زمپن و در شما؟ 


باز از کلمات بایزید بسطامی است: 
از بایزیدی بیرون آمدم؛ چون مار از پوست. پس نگه کردم؛ 
عاشق و معشوق و عشق یکی دیدم که در عالم توحید» همه یکی توان 
بود. 
وگفت: از دای به خدای رفتم تا ندا کردند از من در من که: ای 
تو من؛ یعنی به مقام الفناء فی له رسیلم. ۲ 


. تذکرةالولیا» ج 5 صفحه‌ی ۷۱ ۳3 تذکرةالاُولیای ج 5 صفحه‌ی ۱۶۰ 
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۸عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
جنیّد بغدادی- که ملقّب به سیّد الطایفه است و لسان القوم و سلطان 
المحقّقین و أَعبّد المشایخ نیز خوانده شده است. می‌گوید: 
عدای تعالی سی سال به زبان جنید, با جنید سخ نگفت و جنید 
در میان نه و حلق را خبر نه. 
طاعت علت نیست بر آن‌چه در ازل رفته است؛ و لیکن بشارت 
می‌دهد ب رآن که در ازل» کار[ی ] که رفته است در حتق طاعت‌کننده» نیکو 
رفته است ۱ 
روزی شبّلی آدر مجلس جنیدگفت: ال! جنید گفت: اگر خدای 
غایب است, ذکر غایب غیبت است و غیبت حرام است و اگر حاضر 
است» در مشاهده‌ی حاضر نام او بردن ترک حرمت است!! 

و نقل است که: در بغداده دزدی را آويخته بودند. جنید برفت و 
پای او بوسه داد! از او سرال کردند. گفت: هزار رحمت بر وی باد که در 
کار نحود مد بوده است و چنان اي نکار را به کمال رسانیده است که سر 
در س رآن کار کرده است؛ 

۲ و نقل است که: شبی با مریدی در راه می‌رفت. سگی بانگ کرد. 
بجر گفتد تیات: بات سرد کفت؛ این جه ان استه گفتر قوان 
دمدمه‌ی سک از قهر حق تعالی دیدم وآواز از قدرت حق تعالی شنیدم و 
سگ را در میان ندیدم؛ لاجرم. لك جواب دادم!! 

و نقل است که گفت: نشاید که مریدان را چیزی آموزند؛ مگر 
آن‌چه در نماز بدان محتاج باشند و «فاتحه» و «قل: هو الّه آحد» تمام 
است و هر مریدی که زن کند و علم نویسد از وی هیچ نیایدا 

وگفت: تصوف آن بود که تو را خداوند از تو بمیراند و به خود 
زنده کند و تصوف ذکری است؛ پس وجدی است؛ پس نه این است و نه 
آن تا نماند؛ چنان‌که نبود. 

و ه رکه گوید: اله! بی‌مشاهده اي ن کس دروغ‌زن است. 

و معرفت وجود جهل است در وقت حصول علم تو. گفتند: 


۱. به تذکرةالأُولیای باب ۲۳ (در ذکر جنید بغدادی) رجوع شود. 


۲ با کسر اوّل و سکون ثانی منسوب است به قریه‌ی شْبْلیّه. (راهنمای دانشوران) 
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پیدایش تصوّف و عرفان(اصطلاحی) در اسلام/۳۹ 


زیادت کن. گفت: عارف [ و ] معروف [او] ست! 
و تا تو خدای [و] بنده می‌گویی» شرک می‌نشیند؛ بلکه عارف 
و معروف یکی است؛ چنان‌که گفته‌اند, در حقیقت اوست این‌جا؛ حدای 
و بنده کجاست؟! یعنی همه حدای است! 
و معرفت مکر خدای است؛ یعنی هرکه پندارد که عارف است 
ممکور است! 
ا زاو از توحید پرسیدند .گفت: بقین است .گفتند: چگون ه؟ گفت: 
آن‌که بشناس یکه حرکات و سکنات خحلقء فعل خدا یاس تک هکسی ابا 
او شرکت نیست. چون این به‌جا ی آوردی» شرط توحید به‌جای آوردی! 
وگفت: اه لآنس در خلوت و مناجات» چیزها گویند که نزدیک 
عام کفر نماید؛ اگر عام آن را بشنوند. ایشان را تکفیر کنندا! 
حسین بن منصور خلاج" آشکارا "آنا الحق" می‌سراید و بالأخره بر سر 
افشاءکردن همین سر تصوّف. جان می‌بازد. 
باری» چنان‌که از کلمات مشاهده می‌شود. در قرن سوم سران صوفیّه 
تفا( شا وو عل ] از فناء فی اه ووحدت وجود و موجود دم می‌زنند و معرفت 
و کمال را جز این معنی نمی‌دانند و بعد از آن هم مقصد اعلا و هدف نهایی 
تصوّف و عرفان همین شهود وحدت وجود و موجود و فناء سالک در وجود 
است؛ به شرحی که در محل خود بیاید؛ ان‌شاءاله تالی. 
و در این مسأله نظماً و نثر تمثیلاً و تصریحا اجمالاً و تفصیاک به حدّی 
گفته و نوشته‌اند که قابل احصاء نیست. 
دکتر قاسم غنی (در جلد ۲ تاریخ تصوّف در اسلام» صفحه‌ی ۵۵) می‌گوید: 
تصرف واقعی به دست مردمان این عهد تأسیس شد و اساس 
محکمی پیدا کرد؛ البته در طول زمان, تغییرات دیگری یافت که بیش‌تر 
آن راجع به تعبیرات و اصطلاحات و رسوم و ظواهر و چگونگی 
پیات سییر مار کی اقال ان اسگ: 
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۲ نظر دکتر طهُ حسین 
دکتر طذ حسین مصری هن آمتتهع اسلام (ترجمه‌ی محمّد ابراهیم آیشه خز 
صفحه‌ی ۲۷۳ و ۲۷۴) می‌گوید: 

تصوّف [...] در آغاز به صورت ترک دنیا و زهدی بود که 
طرف‌دارا نآن زیاده‌رو یکردند و رسول اکرمءَآنرا ناروا شمرد؛ چه 
عثمان‌بن مَظعون را از رهباتیتش باز داشت و بر عبدالّبن‌عمروبن‌عاص- 
که تصمیم گرفت تمام عمر روزه بگیرد و در خواندن قرآن زیاده‌روی 
می‌کرد. سخت‌گیری نمود و می‌خواست اصحابش دین خود را سهل و 
آسان گیرند وآن‌ها را به یاد قرآن می‌آورد که خداوند برای ایشان» آسانی 
خحواسته است نه دشواری و در دین» بر ایشان فشاری قرار نداده است. 

صحابه‌ای را که در روزه و نماز زیاده‌روی می‌کردند فرمود هم 
روزه بگیرند و هم افطار کنند و هم به پاخیزند و هم بخوابند ‏ وآن‌چه را 
خدا برای ایشان حلال کرده است» بر خویش حرام نگردانند. 

پافشاری پیغمبر [ ]در این امر به آن‌جا رسید که قسمتی 
از عبادات خود را از اصحاب خود پنهان می‌داشت که مبادا کار عبادت 
ب رآنان دشوا رگردد و خود را به آن‌چه او انجام می‌دهد مقید سازند و 
تقو از نحل طافت» خود را به زحمت اندازند؛ آنان را نهی کرد که روزه‌ی 
وصال بگیرند و شب و روز پشت سر هم امساک نمایند. 

چون به او گفتند: تو خود چنین می‌کنی؟ گفت: «من مانند شما 
نیستم و پیوسته از دست خدا می‌خورم و می‌نوشم» پعنی خداوند در 
عبادت, نیرو و تحمّلی به او بحشیده که به آنان نداده است. 

علن‌رغم این سخت‌گیری پیغمبر» ترک دنیا معمول شد و 
دسته‌ای از مسلمانان شایسته, جز به آن‌که نرمي زندگی را رها کنند و در 
راه بندگی و بدگذرانی و ترک لا بر خود سخت‌گیری نمایند» تن 
ندادند. البثه ترک دنیا به این صورت, اشکال مهمی ندارد؛ چه مردم اگر 
بتوانند زاهد شوند و از زهد آن‌هاء بدی‌ای به دیگران نرسد در این کار» 
آزاد می‌باشند؛ لیکن چیزی نگذشت که این ترک دنیل هنگامی‌که 


فرقه‌ها یی پدید آمدند تغییر قیافه داد و تدریجاً بر دشواری و پیچیدگی 
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آن افزوده می‌شد تاآن که در اوانعر قرن ال هجری, تصوّف ا زآن پدید 
دشوارتر و پیچیده‌تر شد. 

چیزی نگذشت که تصوف تحت تأثیر آشنایی مسلمانان با 
فرهنگ هند و ایران (بهعصوص فرهنگ یونان) قرا رگرفت و ترک دنیء 
از صورت کوشش در عبادت و زیاده‌روی د رآن, به صورت چاره‌جویی 
برای متحدشدن يا پیوستن با خدا يا هم شناختن او از طریق اشراق 
د رآمد. 
دشوار و پیچیده کشت و از آن‌چه مردم از شوون دیسنی می‌شناعتند 
منحرف گردید و خود به صورت مذهبی جداگانه» بلکه مذهب‌هایی 
مورد اعتلاف اعتلاف‌کنندگان د رآمد. 


متکلمین قرا رگرفت و بعضی از متصوفه در اثر همین سخنان» سخحت 


۱. باطنیان فرقه‌ای از اسماعیلیّه هستند که می‌گویند: اسماعیل فرزند امام جعفر صادق 
در حیات پدرش فوت کرده است و پسر اسماعیل را که محمّد نام داشت پس از امام صادقت امام 
دانسته‌اند. فرقه‌ی دیگر اسماعیلیّه در قبال اینان, اسماعیل فرزند امام صادقم را زنده و غایب دانسته 
و چشم به راه وی هستند؛ با اين‌که مورخان فوت او را در زمان خود امام صادق لا نوشته‌اند 

فرقه‌ی اوّلی از این‌روی باطنیان نامیده شدند و کیش آنان باطنيّه گفته شد که پیش خود. برای 
آیات قرآن و شرایع اسلام تأویلی و باطنی قائل شدند. 

بعضی نوشته‌اند: بنیادگذاران این کیش مجوس‌زاده بودند که به همان دین پدران خود گرایشی 
داشتند؛ ولی به آشکارکردن آن از ترس مسلمانان دلیری نمی‌کردند. پس در قرآن و سشت پیغمب ض 
و احکام شریعت. تأویلاتی کردند و گفتند که معنی نماز دوستی امام آنان و حج, دیدار وی و پایداری 
در به‌جا آوردن خدمت اوست! مراد از روزه امساک از حوراک نیست؛ بلکه امساک از گشادن راز امام 
است! و زنا آشکارکردن راز او برخلاف عهد و پیمان با او می‌باشد و ناشویی با دختر و خواهر و 
مین گساری و دیگر چیزهای ناروا را برای پیروان خود تجویز نمودند و اینان دین خود را جز بر کسی که 
اطمینان کامل به گرایش او داشته باشند- آشکار ذ[ می ]آکنند؛ آن‌هم پس از سوگند به آن که راز آن را در 
نزد دیگری باز نگوید. 
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گرفتار شدند و گاه کار گرفتاری آن‌ها به کشته‌شدن و بالای دار رفتن- 
چنان‌که بر سر حلاج آمذ کا فی 
تصوّف منحصر به اسلام تنها نیست و در کیش‌های دیگر و 
به‌عصوص کیش مسیحی نیز شناخته است؛ لیکن متصوفه‌ی اسلام بر 
خود و سپس بر مردم» زیاده‌روی و ستم کردند ‏ وکار تصوف» پس از 
شیوع نادانی و خفنگی» به انواعی از حقه‌بازی و دروغ کشید و شرّی 
بسیار از ان به عموم مردم رسید. 
۶ و 9 

شا اشاره نمودیم که توسعه‌ی تصوّف و خروج آن از سادگی اوّل خود. 
به التقاط از منابع مختلف غیر اسلامی بوده است. 

آری» برای پیدایش تصوّف به معنی وسیع و کامل خود در اسلام» عوامل 
عدیده [ای] حارج از تعلیمات اسلام گفته شده است. 

و اکنون از ذکر کلمات مخالفین فلسفه و تصوّف و حتّی سخنان اشخاص 
بی‌طرف در این‌باره صرف نظر نموده تنها به ذکر عباراتی از دکتر قاسم غنی 
می‌پردازیم که این مرد- چنان‌که از تألیفاتش هویداست- شیفته‌ی عرفان و 
تصوّف و بسیار علاقه‌مند به عرفاء بوده و به آنان در حد اعلا با نظر تعظیم و 
تکریم می‌نگریسته و او با اين‌که گا بعض آیات متشابه قرآنی را به نوبه‌ی خود 
مور در اصول و مبانی عرفان و تصوّف مسلمین دانسته است. با وجود این‌ها 
می‌بینیم در(صفحه‌ی )٩‏ جلد دوم تاریخ تصوّف در اسلا چنین می‌نویسد: 

منابع مهم عارجی تصوف عبارت است از: دیانت مسیحی و 
آعمال رهبانان و افکار هثدی و ایرائی و بودای ی که مخصوصاً از جنبه‌ی 
ریاضت و ترک دنیا مور بود‌اند. 

بعد, چیزی که تصوف را به شکل فلسفه درآورد (یعنی به شکل 
بحث و طریقه‌ی مخصوصی درآورد که وارد حل و بحث مسأله‌ی 
حلقت شد و از خالق تا مخلوق را مورد صحبت قرار داد) بدون شک» تا 
مقدار زیادی» فلسفه‌ی یونان مخحصوصاً نوافلاطونی بوده است. 
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۳ تأثیر مسیحیّت در تصوّف اسلامی 
درباره‌ی تأثیر دیانت مسیحی در تصوّف اسلام در همین کتاب؛ مطالب 
مفصّلی دارد که از صفحات مختلف» بعض عبارات آن را نقل می‌نماییم: 

دسته‌ای سرچشمه‌ی تصوف اسلام را مسیحیت و رهباتیت 
۱ 

مذت‌ها قبل از ظهور اسلام. افکار عرفانی در دیانت مسیح و 
وگن کر یافته بود و افکار و تعبیرات فیلون» حکیم تهرفتر رف در 
سال‌های ال قرن ال میلاده با تورات» همان‌تأویلات و تفسیرات 
عارفانه‌ای را کرد که بعدهاء صوفیه با قرآن کردند و نی زآراء فلوطین 
صتاما که در اصطلاح ملل و نحل اسلامی. شیخ یوثانی نامیده شدم و 
فلسفه‌ی نوافلاطونی» همه در مسیحیت رسوخ بسیار داشته است. 

جماعتی از مسیحیان به نام مرتاضین و توابین و تارکین دنیا در 
همه‌جا می‌گشته‌اند. 

[ آن‌گاه برخی از گروندگان به زهدورزی را یاد می‌کند] و [می‌افزاید]: 

انتشار اسلام در سوریه و عراق و مصر تماس مسلمان‌ها را با 
هی یی بترم کرد هر ای مقر تزع خادای و اخمال و افکار 
وگفته‌های آن‌ها وقوف یافتند و بسیاری ا زآن‌ها را پذیرفتند؛ به‌طوری‌که 
بعضی از دشمنان مسلمان صوقیه, در مقام سرزنش, آنان را متشه به 
راهیه. یی یی ختافف از 

پشمینه پوشی [..] که [..] (به احتمال قوی) کلمه‌ی «صوفی» 
ناشی ا زآن است-از عادات راهبین مسیحی است که بعد, در صوفیه هم 
شعار زهد محسوب شده است [..] زندگی در صوامع و خانقاه [ها] نیز 
تا اندازه‌ای, تقلید به مسیحیان و راهبین است؛ حنتی در کتب تراجم 
احوال عرفاء نوشته‌اند که اوْل خانقاه یکه برای صوفیه بنا شده» به‌دست 


یکی ا زآمرای مسیحی بوده است. 


۲. شرح مختصری درباره‌ی فیلون (۳:102) بعد از اين خواهد آمد؛ ان شاءالّه تعالی. 
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ای باه مقر شالت الوتی دقرم حال ابوهاشم صوفی 
(از صوقیه‌ی قسمت اخیر قرن دوم هجری ) نوشته: 
ال کسی که وی را صوفی خواندند. وی بود و پیش از وی» 
کسیر به این نام نخوانده بودند وهم‌چنینأوّل خانقاه یکه بر ای صوفیان 
بنا کردند,آن است که به رمُله‌ی شام کردند. سب بآن است که امیری ترسا 
به شکار رفته بود و در راه» دو تن را دید از این طایفه که فرا هم رسیدند و 
دست د رآغوش یک‌دیگر کردند و هم آن‌جا بنشستند و آن‌چه داشتند از 
حوردنی» پیش نهادند و بخوردند. آنگاه برفتند. امیر ترسا را معامله و 
آلفت ایشان را با یک‌دیگر خو شآمد. یکی از ایشان را طلب کرد و پرسید 
که آن که بود؟ گفت: ندانم .گفت: تو را چه بود؟ گفت: هیچ چیز.گفت: از 
کجا بود؟ گفت: ندانم. آن امي رگفت: پس اي نآلفت چه بود که شما را با 
یک‌دیگر بود؟ دروی شگفت: این مارا طریقت است .گفت: شمارا جایی 
هست که آن‌جا فرا هم آیید؟ گفت: نی .گفت: من برای شما جایی سازم تا 
با یک‌دیگر آن‌جا فرا هم آیید. پ س آن تحانقاه به زمله بسانحت. 
و نیز دکتر غنی می‌گوید: 
حاص لآن‌که مسیحیت از راه مرتاضین و فرقه‌های سار راهبین» 
مخصوصاً فرقه‌های سوریه‌ای که در اطراف درگردش بودند و غالاء از 
فرقه‌ی نسطوریه از فِرّق نصاری بوده‌اند بسیار چیزها به صوفیه‌ی اسلام 


‌ تأثیر افکار هندی و بودایی در پیدایش تصوف در اسلام 

در (صفحه‌ی ۱۵۵ تا صفحه‌ی ۱۵۷) حلد دوم تاریخ تصوّف در اسلام 
می‌نویسد: 

اگر عقیده‌ی آن‌های ی که تصوف را زاییده‌ی افکار هندی و بودایی 
می‌دانند مبالغه باشد, لاقل, بای دگفت که: از چیزهای ی که تأثیر بسیار در 
تصوف اسلامی داشته, افکار و آداب [و عادات] هندی و بودایی است. 
اسلا که به فاصله‌ی کمی بعد از ظهور از حدود عربستان 
حارج شده به سرعت برق در هر جهت پیش می‌رفت- طولی نکشید که 
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به سرحذ چین رسیده در زمان بنیامیه سند را مسخر نموده مناسبات 
تجارتی و اقتصادی بین مسلمین و اقوام و قبایلی که از حیث فکر و 
تمدن و اخلاق, با مردم سایر قسمت‌های جهان فرق زیاد داشتنده برقرار 
مس 

از قرن دوم به بعد که مسلمان‌ها به نق لکتب سایر ملل پردانعتند 
و دایره‌ی علوم وسعت یافت. مقداری آثار بودایی و هندی به عربی 
ترجمه شد که از جمله چیزهایی است راجع به تصوف عملی؛ یعنی 
زهد و ترک دنیا و شرح عادات و رسومی در این باب از هندی‌ها و 
وکا ها 

اضافه بر تقل کتب هندی و بودایی در قرن دوم هجری و 
مناسبات تجارتی و اقتصادی مسلمین با هندی‌هاء از اوایل حکومت 
بنی‌عباس» جماعتی از تارکین دنیا و دوره‌گردان هندی و مائوی در عراق 
و سایر ممالک اسلامی منتشر بودند و همان‌طور که در قرن ال از 
زهبانان [در مأخذ: رهبان] سیار مسیحی صحبت می‌شد در قرن دوم هم 
ذکر تارکین دنیای سیّار دیگری به میان می‌آمد [در مأخذ: آید] که نه 
مسلمان‌اند و نه مسیحی! و جاحظ آن‌ها را هبان الزُنادقه می‌نامد و به 
موجب شرحی که می‌دهد از زمٌاد مائویّه هستند. 

جاحظ می‌گوید: این‌ها سیاح‌اند و سیاحت برای آن‌ها در حکم 
وب و عزلت نسطوریان است در صوامع و دییرها و این جماعت: 
هميشه دو به دو سیاحت و سفر می‌کنند؛ به‌طوری‌که تا انسان یکی از 
آن‌ها را دید, باید قطع کند که دومی هم چندان دور نیست و قریباً پیدا 
خواهد شد و عادت آن‌ها این است که دو شب. در یک محل نخوابند و 
یی ساان فاران جهن خا تا علسی ی طر ی فقو ی 

اين سیْاحان, به نوبه‌ی خود در صوفیه‌ی مسلمان موی شده‌اند 
و هم‌چنین سیاحان و دوره‌گردها و مرتاضین بودایی در صوفی‌های 
مسلمان مور واقم شده‌اند و آن‌ها هستند که سرگذشت بودا را منتشر 
ساخته او را سرمشق زهد و ترک دنیا معرفی کردند؛ به‌طوری‌که 
مرتاضین در نوشته‌های خود به عنوان سرمشق تزهد می‌نویسند: امیر 
قوی‌شوکتی که پشت پا به دنیا زد و خود را آزاد ساحت» مرد راه بود. یا 
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آن‌که گفته‌اند: امیری درخور ستایش و احترام است که به زی فقر در آید 
و این موضوع به آشکال مختلف, قصصی به‌وجو د آورده است. 

نکته‌ی مهمی را که باید متذکر بود این است که متجاوز از هزار 
سال پیش از اسلام مذهب بودایی در شرق ایران» یعنی بلخ و بخارا و 
نیز در ماوراءالنهر شایع بوده و صومعه‌ها و پرستشگاه‌های معروفی 
داشته است و مخصوصاً صوامع بودایی بلخ, بسیار مشهور بوده است. . 

در قرون اوّل اسلامی, بلخ و اطراف آن از مراکز بسیار مهم 
تصرف شده و صوفیان خراسان در تهنور فکری وآزادمنشی» پیش‌رو 
سایر صوفیان به‌شمار می‌رفته‌اند و عقیده‌ی فناء فی ال که تا اندازه‌ای 
مَقتبس از افکار هندی است رو دست هآ خح راسانی» از 
قبیل بایزید بسطامی و ابوسعید ابوالخیر» ترویج می‌شده است. 

و در(صفحه‌ی ۱۶۴ و ۱۶۵ و ۱۶۶) همان کتاب می‌گوید: 

عقیله به فناء و محو شخصیت که صوفیه فناء و محو یا 
استهلاک می‌نامند ظاهراً در اصل, هندی است. انعدام و از میان بردن 
تعینات شخحصی شرط محو شدن در حداست. 

از جمله شباهت‌های نزدیکی که بین بوداییان و مسلک تصوف 
هست, یکی ترتیب مقامات است که سالک به‌ترتیب و تدریج» از مقامی 
به مقام دیگ بالا می‌رود تا به مقام فناء می‌رسد. 

در طریقه‌ی بوداییان, هشت مقام هست؛ یعنی راه سلوک عبارت 
از هشت منزل است؛ همان‌طو رکه اهل سلوک مسلمین در طق طریقت از 
مراحل مختلفی می‌گذرند؛ اگر چه جزئیات شروط سلوک و 
خحصوصيیات مقامات راه با یک‌دیگر فرق دارند و مسلّم است که عوامل 
زمان و مکان و مذهب و نژاد و سایر حصوصیات به هر یک» رنگ 
مخحصوصی زده؛ ولی در اصول» هر دو مشترک‌اند واز شباهت‌های تام و 
فراوان» می‌توان حدس زد که می‌بایستی از یک اصل و منبع ناشی شده 
باشند. 


۲. و بیش‌تر اقتباس و تأثیر را از فلسفه‌ی نوافلاطونی می‌داند؛ چنان‌که خواهد آمد. 
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در هر دو طریقه, پیژوان متوشل به حصر فکر می‌شوند که 
صوفیه مراقبه و بوداییان دیانا ! می‌نامند و هر دو به طرف این اصل 
می‌روند که عارف و معروف یکی شود؛ حتی این‌که صوفی می‌گوید: 
شرک است که بگوییم خدا را می‌شناسیم؛ زیرا نتیجه‌ی چنین حکمی 
اعقاد به تعلد مبداً است و این حودء شرک است و همین منطق و 
نحوه‌ی استدلال بسیار شبیه است به عقیده‌ی عرفای هندی که 
می‌گویند: با عقل برهمن را شناختن کوشش بی‌فایده است و هرکس 
چنین عقیده داشته باشدء عقیده‌ی غلطی است؛ زیرا هر عرفانی مستلزم 
دو چیز است: یکی شخصی است که می‌شناسد (عارف) و دیگری 
موضوعی که مورد عرفان است (معروف). 
صرف‌نظر ا زآداب و عادات و چیزهای جزئی-که وارد تفصیل 
آن نمی‌شویم قرائن مهمی است [در مأحذ: هست] بر این‌که ریاضت و 
مراقبه و تجرید عقلانی و ترک علایق, تا مقدار زیادی» در نتیجه‌ی تأثیر 
بودائیسم است (تا این‌که باز می‌گوید:) عقیده‌ی فناء صوفیه. یعنی 
عقیده‌ی گم‌شدن فرد در وجود کلی و یکی‌شدن شخص باآن که در 
اصطلاح عرفاء » [ندکاک نامیده می‌شود ظاهرا, از عقاید هندی است. 
و (در پاورقی صفحه‌ی ۱۶۶) می‌گوید: 
به عقیده‌ی فون کرمر (1706 4۷0۰ خرقه‌پوشیدن که رمز از 
فقر و انزواست؛ اگر چه حود صوفیه خرقه را منسوب به پیغمبر 
می‌کنند ولی از رسوم هندی‌هاست ۲ و نیز به عقیده‌ی او ذکر- که با 
شکل و هیثت مخصوصی ادا می‌شدم در اصل از عادات هندی است. 
سبک زندگی و مظاهر عارجی رفتار و روش صوفیه و 
تقسیم‌شدن به دسته‌های مختلف که از حدود یکصد و پنجاه هجری» 


هر دسته‌ای از صوفیان در محل مخحصوصی جمع می‌شده مشغول 


17222 . 
۲ بعضی هم خرقه‌پوشی را به تقلید از رهبانان مسیحی گفته‌اند و البتّه منافات ندارد که به 


تقلید از هر دو فرقه بوده باشد. 
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مراقبه و سایر اعمال صوفیانه می‌شده‌انل در همه‌ی این چیزهاء تقلید از 
هندی‌ها شده یا لااقل باید گفت: تأثیر هندی در این اعمال و عادات 
هست؛ همان‌طور که سیاحت و دوره‌گردی و از محلی به محلی رفتن» 
تقلید از هندیان است. حاصل آن‌که بسیار چیزها از این قبیل هست که 
نتیجه‌ی تثیر حکمت نوافلاطونی و امثال آن نیست؛ بلکه هندی است. 


۵ تأثیر فلسفه و علم کلام در تصوّف اسلام 
در صفحه‌ی ۱۶ همان کتاب می‌گوید: 
[...]در اوایل حکومت عباسیان افکار ‏ وآراء ملل مختلفی که 
اسلا مآورده بودند و نیز علوم وآداب همسایگان متمذن صمالک اسلامی, 
وارد اسلام شد و ترجمه‌ی کتب فلسفی و علمی» مخصوصاًء فلسفه‌ی 
یونان پیش آمد و هم‌چنین عقاید ‏ وآراء زنادقه» یعنی کتب مانی انتشار 
یافت و هم‌چنی ن کتب مرقیون "و ابن‌دیصان به‌دست یک عده ترجمه و 
منتشر شد [و]افکار ‏ وآراء تازه‌ای در بین خواص مسلمین انتشار یافت. 
ور فان تمه امن مک و بیان و مان رف ور 
اوایل ظهور فلسفه در اسلام؛ کاری به شرح نداشتند وآژاد منش‌تر از 
دوره‌های بعد بودند فرق مختلفه‌ی متکلمین پیدا شدند که مقصودشان» 
مطابقه‌ی قوانین حکمت بود با ظواهر شرع وآراء و مقالات این فرقه‌ی 
متکلمین, در لاهیات و مباحث ماوراء الطبیعه, در تمام طول قرون 
وسطل اساس و عناط عقاید متشرّعین ملیف بوده و هنوز هم هست. 
این ای اسکلییی که کازشی درقعت. ار وت 
الاهی و حکمت ماوراء الطبیعه‌ی یوثان و مقالات حکمای اسکندریه 
به‌وجود آمدم به نوبه‌ی خود, در تصوف مور واقع شده است. 
تحلاصه, در بین همه‌ی این سرگرمی‌های فکری مسلمین» 
پیشروان نصوف هم طرح اصول و مبانی عرفان می‌ريختند. 


۱. 12:00 فیلسوف نشر في مصر و الشام و فارس تعالیم آل مرها الی مذهب ماني. 
(المنجد) 
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حالا صوفیه‌ی دوره‌های بعد تا چه‌اندازه برای شرعی جلوه‌دادن 
تصوف کوشیده و چه مایه رنج برده‌اند که برای قرآن, تفاسیر عرفانی 
موافق با مشرب خود پیدا کنند و چه رموز و بطونی برای آیات قرآنی 
قائل شده و گفته‌اند که معانی باطنی قرآن غیر از معانی ظاهری است و 
برای این منظورء چه مقدار احادیث بر له تصوّف به حضرت رسول 
[ 9 ) نسبت داده و گاهی به حکم الفايةٌ تب الواسطة" وضع 
کرده‌اند, کاری نداریم! ۱ 

و در صفحه‌ی ۸۱ همین کتاب می‌گوید: 

اولین ترجمه‌های علمی در اسلام به اواحر زمان بنی‌امیه 
برمی‌گردد و معروف است که سرجیوس ( 9ع56) نامی در زمان 
مروان. کتابی در طب ترجمه کرده است. قسمتی از کتاب‌های فلسفه از 
زبان یونانی و بعضی هم مثل منطق ابنَقفع از زبان پهلوی ترجمه شده 
است؛ و لیکن قسمت عمده در اوایل از زبان سریانی و به توشط 
سریانی‌هایی که به زبان عربی آشنا بوده‌اند ترجمه شده است و در 
حقیقت. اولین مأخذ و مرجع عرب در فلسفه‌ی یونان کتب همین 
سریانی‌ها بوده است. 

در زمان منصور و رشید و مخصوصاً مأمون» جماعتی از 
فضلای عرب و خحصوصاً جماعتی از شریانی‌ها دست به کار ترجمه‌ی 
علوم مختلفه‌ی یونانی زدند؛ از قبیل طب و هندسه و هیئت و جغرافیا و 
شعّب مختلفه‌ی فلسفه» از قبیل طبیعیات و الاهیات و منطق و نفس و 
یشک و آعاوژي: 

در قرن دوم و سوم هجری» کتب افلاطون و ارسطو و آقلیلاس 
( 0106 و بطلمیوس و جالینوس و غیرهم در بین مسلمین شایع بود و 
جماعتی به‌نام اهل علم سرگرم این مباحث بودند؛ درس می‌گفتند؛ شرح 


۱. یعنی (نیکویی) نتیجه و نهایت کار واسطه را (یعنی وسیله و سببی را که خود نیکو نبوده) 
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می‌کردند؛ تلخیص می‌نمودند. خحلاصهء, حیات خود را مخحصوص درس 
و بحث فلسفه کرده بودند. 

در شیمی و علم معادن و طب و وظایف الا عضاء آثار ابتکاری 
هم از مسلمین دیده می‌شود؛ ولی در منطق و نفس و احلاق» بیش‌نر 
ناقل بودند تا مبتکر و به این‌جهت است که قفطی در آخبا رالحکما [ء]» 
رین ی معلمین کت برازر مایت افورتابد و 
می‌گوید: بهت رآن است که فقط طالب حقیقت را فیلسوف بگوییم. 

الیته این نکته را باید در نظر داشت که معنای فیلسوف در مورد 
فلاسفه‌ی اسلا مطابق با اصطلاح یونانی نیست؛ زیرا در یونان 
مقصود از فیلسوف طالب حقیقت و جوياي حکمت بوده؛ ولی در 
اسلام» پیژوان فلسفه‌ی یونانی و مشتغلین به این فن را فیلسوف 
می‌نامیده‌اند. 

اکثر فلاسفه‌ی اسلام معتقدات فلاسفه‌ی یونان را در همه‌حال 
قبول می‌کردند و مقام خود را نسبت به آن‌ها فقط مقام شارح و مفسر 
می‌دانستند و اگر مناقشه و بحی در میان بوده بین پیروان دو طریقه‌ی 
مختلف فلسفی بود؛ مقلا بین مشائین و اشراقیین. 

و در صدر صفحه‌ی ۸۳ می‌گوید: 

مشتغلین به فلسفه‌ی یونان به‌طوری نسبت به آراء فلاسفه‌ی 
یونان خاضع بودند که فارابی و سایرین چنین می‌پنداشتند که اسلام و 
قرآن حق است؛ فلسفه هم حق است و حق تعدد نمی‌پذیرد؛ پس واجب 
می‌آید که اسلام و فلسفه متفق باشند! 

تا این‌که (در صفحه‌ی ۷ تا اواخحر صفحه‌ی )٩۰‏ می‌گوید: 

به‌طوری که از تواریخ فلسفه برمی‌آید» ال فلسفه‌ای که مسلمین 
با آن آشنا شده‌اند, افلاطونی جدید است که د رآن ایام در شام و در بین 
شریانی‌ها زیاد شایع بوده. به‌اضافهء اين فلسفه استعداد حاضی برای 
تطبیق با مبادی دین و مذهب داشته و مخلوطی است از شعب مختلف 
فلسفه و دین و تصوف. 

رسوخ این فلسفه به‌حذی است که بعدها هم که مسلمین با 
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فلسفه‌ی افلاطون و ارسط و آشنا شدند, باز با چشم افلاطونیان جدید به 
آن ناظر بوده‌اند. 

غالا می‌گویند: ابن‌سینا فقط به فلسفه‌ی ارسطو اشتغال داشته 
است. این حرف تا حد معّینی. صحیح است و در واقعء کتاب شفا و 
نجات شیخ شرح فلسفه‌ی ارسطو است؛ و لیکن فلسفه‌ی افلاطونی هم 
در او رسوخ بسیار داشته است؛ مخصوصاء در قسمت الاهیات» شباهمت 
بسیاری بین آن‌چه که حکمت ارسطو پنداشته شده و عقاید فلوطین 
هست. 

مسعودی در کتاب التنبیه و الاشراف می‌گوید: فلسفه‌ی شایع در 
زمان ما فلسفه‌ی فیثاغورث است و مقصود از آن, همان فلسفه‌ی 
افلاطونیان جدید است. 

ال مسلمانی که مشهور به فلسفه شد یعقوب کُندی است که به 
لقب 2 یوقت العرب» اش اس ای مرد با همه‌ی آشنایی که به 
فلسفه‌ی ار سطو داشته تابع نوافلاطونیان بوده است. 

ابونصر فارابی مثل کندی تابع افلاطونی جدید است؛ بدون 
این‌که این اسم را شنیده باشد و با آن‌که معروف است که کتاب نفس 
ارسطویی فیله تاه که فر بعتت آ لزان مس ری تفه لین کات 
را صد بار خوانده‌ام» باز همه‌جا آثار فلسفه‌ی نوافلاطون یآشکار است که 
غالا به‌وسیله‌ی قرفوریوس شاگرد فلوطین, منتشر شده و از را 
مترجمین به حکمای اسلام رسیده است. در زمان معتصم یکی از 
نصارای لبنان یک جزء از [ئیده‌ی ‏ فلوطین را به عربی ترجمه کرده و 
معلوم نیست چرا به نام حکمت الاهی ارسطو منتش رکرده است. 

به‌طوری که گفته شد. اوّلین آشنایی عرب با فلسفه‌ی یونان از راه 
سبریانی‌هاست و به وسیله‌ی مفشرین اسکندرانی» یعنی اهالی 
ربق ارسطو رز تانق 

حلاصه. فلسفه‌ی ارسطویی که به‌دست عرب رسید, همان 


۹ ی ۱ 
فلسفه‌ای است که فرفوریوس و پروکلوس تدوین کرده‌اند. کتاب 


5 اسم کتابی است 62005 حرط . ۲. کنه۳۳۵ . 
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اثولوجیا ترجمه‌ی ابن‌ناعمه‌ی حمصی که در حاشیه‌ی کتاب قیبسات» 
در تهران به چاپ رسیده و به غلط» منسوب به ارسطوست. یکی ا زکتب 
معروف افلاطونیان جدید است که تألیف فلوطین یا ملتقط از آثار 


اوست که در قرن سوم هجری» نرجمه‌ی عرب یآن منتشر شده است. 


۶ . تأثیر افکار و آراء فلسفه‌ی نوافلاطونی در تصوّف اسلامی 

یکی از آثار مهم افلاطونیان جدید نوشته‌هایی است که به غلط, 
به د پوئیزیوس (:60(000 شاگرد بلس رسول منسوب است و قاعدتً 
متعلق به یکی از عرفای پیرو نوافلاطونی» موسوم به استفن بار 
سودایلی ! سوری است که در اواخر قرن پنجم میلادی» معروف و 
مشهور بوده است. و مطابق شرحی که در دایرةالمعارف بریطانیا داده 
قله سس ان نگ از در اوین گلافخهر شیک آمیا از افالن 
آن‌جا بوده بعد به بیت‌المقدس رفته و در آن‌جا, به تبلیغ طریقه‌ی حود 
پرداخته و نیز برای نش رآراء خود. مکاتیبی به لدس می‌فرستاده است. 
این شخص, تفاسیری بر تورات و سای رکتب آسمانی نوشته که از طرف 
بعضی از معاصرین معروفش, بدعت و کفر شمرده شده است؛ 
مخصوصاً دو مسأله ا زآراء او را کفر دانسته‌اند: یکی اعتقاد به ایین‌که 
طازات گفاهکاران در ره براع عدته عبر است. و فیکتر 
عقیده‌ی وحدت وجودی او که می‌گفته: همه‌ی دنیا نسبت به خحدا در 
حکم اشعه است نسبت به آفتاب؛ همه‌ی موجودات صادر از حداست و 
بالاأحره به او باز عواهد گشت. 

کتاب استفن مرکب از پنج فصل است که نویسنده در ال 
شرحی از اصل دنیا می‌نگارد و می‌گوید که: دنیا صادر از خیر محض 


۱ علنقطلج؟ 2۲ظ م‌طممند . 

۲ ادس ( 6 _ که اکنون آن‌جا را آورفا ( 1778) می‌گویند- شهری است در ترکیه واقع در 
بین‌النهرین. از قرن سوم تا پنجم [میلادی از شهرهای مشهور علمی بوده است که از اقطار و اطراف» 
محصلین بدان‌جا می‌رفته‌اند. 
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است و بعدء مقاماتی را شرح می‌دهد که: عقل و ذهن انسان باید از آن 
بگذرد تا به خدا متصل شود و بالأخره انسان به مقام الکل فی الکل 
خواهد رسید. ۱ 

دیگر از محتویات کتاب این است که: در ابتداء وجود محض و 
خالص,» یعنی هستی صرف. بود که دنیا و روح و ماده, همه از او صادر 

دیگر از مطالب این کتاب این است که: ذهن انسان در دنیاء در پی 
کمال خود بر می‌آید و از مقامات و احوال مختلفی گذشته تا به آن 
هستي لتق با زوم هی این ارم ون 


می‌سود. 

از این قبیل گفته‌ه .که شباهت تام با گفته‌های صوفیه دارد و در 
هر کتاب از کتب صوفیه نظای رآن را می‌بينيم در کتاب استفن دیده 
می‌شود که همه ی ای شدید افکار وآراء فلسفه‌ی نوافلاطونی 
است در تصووف اسلامی. 

یک نسخه از کتاب استفن که احتمال قوی دارد اصاك به زبان 
سریانی نوشته شده؛ نه آن که از یونانی ترجمه شله باشد در بریتیش 
میوزیوم (موزه‌ی بریطانیه) هدما «حتتتظ لندن موجود است و این 
نسخ که غالب سریانی‌ها آن را از استفن دانسته‌اند به غلط به شاگرد 
پرلنی وتا تساه وا رخا کی فرن انمض 
نوشته شده است. 

این کتاب به زبان لاتینی ترجمه شده و اساس تصوف و عرفان 
قرون وسط در مغرب اروپا بود و در شرق نیز نفوذ بسیار یافت؛ یعنی 
نسخه‌های فراوانی به زبان شریانی در شرق شایع شد و تفاسیر بسیاری 
ب رآن نوشته شد و در اواسط قرن نهم میلادی, شهرت دیونیزیوس از 
عراق و شام تا اقیانوس اطلس را فراگرفت و کتاب او-که به نام کشف 
اسرار الاهی معروف شلد به عقیده‌ی بعضی» شرق و غرب را صوفی 
کرده؛ یعنی ترجمه‌های یونانی و لاتین ی آن سبب پیداشدن اصول 
تصوّف اروپای غربی شده و ترجمه‌های سریان یآن در ملل اسلامی, 
قیقر رفن سسالمزت_کمجر او لب وهی و تا و امم اوق 
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حیات اخروی بودم نفوذ شدید و تأثیر قوی نموده است. 

حاص لآن‌که این اصطلاحات و افکار ‏ وآراء در بین مسلمان‌های 
غرب آسیا و مصر از آن‌جا نفوذ یافت و لین شکل منظم تصوف 
اسلامی از همین‌جا پدیدار شد. 

یکی از معاریف صوفیان ذوالئون مصری است که بزرگان عرفا 
اورا سراین طایفه شمرده‌انا- و او اهل علم بوده و به‌طوری که ابن‌الندیم 
می‌گوید, کتبی تصنیف کرده و با آراء فلاسفه به حوبی آشنا بوده است. 

نتیجه آن‌که نثوپلاطونیسم یعنی فلسفه‌ی نوافلاطونی اسکندریه 
همان رنگی را به تصوّف اسلام زده که قبلاً به تصوف مسیحیت زده بود. 

از اشخاصی که تأثیر بسیاری در فلسفه‌ی اسلامی داشته‌اند 
اعضای جمعیت شبه سرّی هستند موسوم به ٍخوان الضَفّا که در بصره, 
در اواسط قرن چهارم هجری» جمع بوده [اند ]که به قول خودشان, برای 
پاک‌کردن شریعت از جهالت و ضلالت به نشر فلسفه پرداخته و معتقد 
بوده‌اند که: چون فلسفه‌ی یونانی و شریعت اسلام با هم آمیخته شود 
کمال حاصل خواهد شدا! 

این جماعت پنجاه و یک رساله نوشته‌اند که در حکم 
دایرةالمعارف علوم و فلسفه‌ی آن خر أستتی باون ابیت اوه اراد 
فیثاغوریون در عدد و رباضی و اقوال ارسطو در حکمت طبیعی و 
قسمت مهم آن, مباحث نوافلاطونی و عرفان اسکندریه است. 

حنی ابوعلی سین که بزرگ‌ترین‌معلم و شارح فلسفه‌ی ارسطو 
در اسلام محسوب است. در قسمت الاهیات. روح عرفان و تصوفی 
نشان می‌دهد که ا زآثار فلسفه‌ی نوافلاطونی است. 

و نیز دکتر غنی در(صفحه‌ی ۱۱۰ تا اواسط ۲ جلد دوم تاریخ تصوّف 
در اسلام موی گویاا؛ 

انتشا رآراء فلوطین و پیداشدن فلسفه‌ی نوافلاطونی در بین 
مسلمین» بیش از هرچیزی, در تصوّف و عرفان مور بوده است؛ به این 
معنی که تصوّف که تا آن وقت زهد عملی بود اساس نظری و علمی 


یافت: 
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چون د رآراء نوافلاطونی دقت کنیم» می‌بینیم که برای صوفي 
زاهد ی که از دنیا و هرچه در اوست. به حک مآن‌که فانی است. دل کنده و 
به آن‌چه باقی است دل سپرده فلسفه‌ی فلوطین بسیار خو ش‌آیند است؛ 
بلکه منتهاي آرزوی خود را د رآراء او می‌یابد! 
موضوع وحدت وجود در فلسفه‌ی نوافلاطونی بیش از هرچیز. 
نظر صوفیه را جلب کرده است؛ زیرا وحدت وجودی» همه‌ی دنیا را 
آیینه‌ی قدرت حق می‌بیند و هر موجودی در حکم آیینه‌ای است که خدا 
در آن جلوه‌گر شده [باشد؛ ولی این مرایا همه ظاهر و نمود است و 
هستی مطلق و وجود حقیقی حداست! 
اسان اش بکویی کا سا دروا و عوو را مور ساویی کامل 
جمال حق قرار دهد و به سعادت ابدی برسد. 
سالک باید با پر و بال شوق و عشق, به طرف خدا به پروازآید 
و نحود را از قید هستی خود که نمودی بیش نیست دآزاد کند و در عدل 
که وجود حقیقی است. محو و فانی سازد! 
مولانا جلال‌الذ ین رومی بهترین مترجم و معرّف افکار فلوطین 
و فلسفه‌ی نوافلاطونی است و هرکس در دیوان و مثنوی این عارف 
بزرگ که در حکم دایرةالمعارف عرفاست. تتبع کرده باشد, تقریباً تمام 
مسائل فلسفه‌ی نوافلاطونی راد رآن خواهد یافت. 
دکتر غنی در این مورد. برای روشن شدن تأثیر عمیق حکمت نوافلاطونی 
در افکار و عقاید صوفیّه» چند ورق از رباعیّات و اشعار و غزلیّات رومی را 
می‌نویسد تا این‌که در صفحه‌ی ۱۱۸ می‌گوید: 
اما مثنوی ملای رومی از همان بیت اول که: 
بشنو از نی؛ چون حکایت می‌کند وز جدایی‌ها شکایت می‌کند! 
تا پایان دفتر ششم که: 
چون فتاد از روزن دل. آفستاب ختم شد؛ والةٌ علم بالصواب 


که قریب بیست و شش هزار بیت است. همه‌ی کتاب مملو از تکات و 
اثارات حکمت وافلاطونی است که مولاناای] رومی رنگ قرآن و 
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حدیث به آن زده [و] به مذاق مسلمین د رآورده و با بهترین اسلوب بیان 
کرده ۳۹ 


و باز اشعاری از مثنوی و بعضی شعراء دیگر در چند ورق برای شاهد و 
تبرک می‌نویسد و سپس در صفحه‌ی ۱۳۰ تا صفحه‌ی ۱۳۳ می‌گوید: 

حاصلآن‌که عقاید نوافلاطونی از قبیل وحدت وجود و اتحاد 
عاقل و معقول و فیضان عالم وجود از مبداً ال و گرفتاری روح انسان 
در بنٍ بدن و آلودگی به آلایش‌های ماه و میل روح به بازگشت به وطن 
و مقر اصلی خود و راهی که برای بازگشت و اتصال با مبدا ال باید 
پیمود و عشق و مشاهده و تفکر و سیر در خود و ریاضت و تصفیه‌ی 
نفس و وجد و مستی روحانی و بی‌خودی و بی‌خبری از خود واز میان 
بردن تعینات و شخصیّت خود که حجاب بزرگ اتصال به حداست و 
عرفا در این موضوع گفته‌اند که: وجودك ذثبٌ لایقاش به ذٌْ و فناي 
کامل جزء د رکل و امثا لآن عقاید وآراء تأثیر بسیار عمیقی در تصنوف 
نظری اسلام نموده و در ادب ایران و عرب سبب پیداشدن اشعار و 
لطایفی شده [است] که در حکم جواه رگران‌بهای ادبیات دنیاست. 

از چیزهای مهمی که تصووف از نوافلاطونی اقتباس کرده و در 
آن» بحث بسیارکرده ‏ وآن موضوع را پرورش داده است» مساأله‌ی عشق 
به خداست که صوف یآن را مدار همه‌ی جد و جهدهای خود قرار داد (») 
و مابقی چیزهاء از قبیل زهد و ذکر و ریاضت و مقامات مختلف سلوک» 
همه تابع این اساس شد (ه). 

صوفی می‌خواهد با پر عشق, به خدا برسد. بنابراین» مطمح 
نظر تصّف از فلسفه بالاتر و برتر است؛ زیرا غایت قصوای فلسفه و 
کمال مطلوب حکمت آن بود که انسان, شبیه به خد که مثال خیر و 
کمال و جمال استب بشود؛ در صورتی‌که تصوف می‌خواهد که انسان» 
در ذات الاهی محو و فانی شود و با این فناء خدا شود. 

پیداشدن این‌گونه افکار در تصوّف که بعضی ا زآن‌ها صریحً 
مخالف با عقیده‌ی توحید اسلامی است. صوفیه را مورد تکفیر و 
مراحمت ققها ی معقذعین قور داد و زننگی وا ب رآن‌ها دضوا کرد 
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صوفیه که نمی‌خواستند از اسلام عارج باشند يا عارج شمرده 
شونداز یک طرف دست به تأویل و تفسیر عارفانه‌ی قرآن زده تصوف 
را با اسلام توفیق دادند که (به‌طوری که در مبحث کتب و نویسندگان 
صوقیه خواهی مگفت) مخصوصاً در قرن چهارم و پنجم رایج شد و از 
طرف دیگر» متوسّل به رمز و سر شده خود رادر بیان حقایق عرفانیء به 
یی نطو مق دا هه ای مش کون میفه یی 
می‌زدند و کلمات را در معانی مُجازی و گاهیء مُجاز بسیار دور به‌کار 
می‌بردند و پیزوان تصوف را به کتمان سر و لب فروبستن توصیه نموده 
هر که را اسرار حسق آموختند مسهر کسردند و دهانش دوختند 
تعلیم می‌دادندا 

مرشد و قطب وقت در راهبری پیروان» نهایت درجه‌ی تسلط را 
به‌کار می‌برد؛ به‌طوری که هرچه پیر می‌گفت, بدون چون و چرا اطاعت 
رت 

صوفیه را به خواص و عوام تقسیم کردند و هر فردی را مرشد. 
به تناسب حال و ظروف زمانی و مکانی و خحصوصیات دیگر» تعلیم 
مخصوص و معینی می‌داد. 

حلاصه به‌تدریج» عرفان را بسیار مرموز ساختند و هزاران 
اصطلاحات و تعبیرات مبهم و ذووجوه و مستعد تفاسیر گوناگون 
به‌وجود آوردند. 

از عشق خدایی با لغات و تعبیرات عشق مُجازی سخن گفتند و 
فهم این رموزرا به پختگی و دقت نظر اهل عرفان واگذار نموده‌می‌گفتند: 

لیک دانسد هر که او را منظر است 
کاین فغان این سری هم. زان سر است 

حتی عشق مجازی را هم به حکم الجازٌ قنطرة احقيقة مقبول 
شمردند؛ یعنی هر نوع عشقی رداز باب این‌که مایه‌ی ذوق و حال و 
حاکی از وجد و شور و موید آن‌هاست. مستحسّن دانستند که: 

عاشقی گر زین سر و گر زان سر است 


عاقبت. ما را بدان‌شه رهبر است! 
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] وحدالاین کرمانی» از عرفای قرن ششم گفته است: 
زان می‌نگرم به چشم سر در صورت 
زیرا که ز معنی است آثر در صورت 
این عالم صورت است و ما در صوریم 
معنی نستوان دبد؛ مر در صورت 
و نیز در صفحه‌ی ۱۵۰ می‌گوید: ۱ 
در نتیجه‌ی تأثیر عمیق فلسفه‌ی نوافلاطونی و یک سلسله 
وتات خارجی دیگ که قریً گفته خواهد شد ‏ تصوّف به‌شکلی 
درآمد که مورد تکفیر واقع شد و جماعتی از بزرگان صوقیه به زحمت 
افتادند و بعضی به قتل رسیدند و این پی شآمدها سبب شد که صوفیان 
اسرار خود را از نامحرمان مکتوم بدارند و کلمات خود را ذووجوه و 
مرموز ادا کنند [و] ظواهر شرع را رعایت نمایند و مخصوصاء در صدد 
برآمدند که عرفان و تصوف را به‌وسیله‌ی تفسیر و تأویل» باقرآن و 
حدیث تطبیق کنند و انصاف این است که از عهده‌ی این مهم» به‌حویی 
بت ای بای کارتنا بای گتتافرتود کتادیت قار۵ 1 
تأوی ل‌کننده‌ی تورات هم به آن نخواهد رسید و ا زآن به بعد» تصوف و 
عرفان را اسلام حقیقی و دیانت واقعی جلوه داده گفتند: 
ماز قرآن مغز را برداشتیم! 


۱. مرادش از قبیل عقاید بودایی و هندی است که ما قبلاً به اختصار نقل نمودیم. 

۲ فیلون ( ۳۸100 تقریباً بیست سال قبل از میلاده در اسکندریّه متولد شده بعد از سال ۵۴ 
میلادی» کتاب او که مخلوطی است از فلسفه‌ی افلاطون و تورات- شهرت یافت. مقصود فیلون 
یهودی و حکیم دیگر یهودی آرستوبول ( علاتهاهنت۸) تفسیر تورات است. از جمله‌ی آراء فیلون یکی 
این است که: خدا یکی است و موجود مجرد است و اوّل صادر از خدا «کلمه» است. کلمه» واسطه‌ی 
بین خدا و عالّم است. روح صادر از کلمه روح عالم است. [...] 

فلسفه‌ی فیلون -که (می‌گویند:) تأثیر بسیاری در نوافلاطونی و مسیحیّت کرده- تفاسیر رمزی 
برای تورات قائل است؛ (مثلا) آدم را به عقل و حوّا را به حش و مار را به لت تأویل نموده (است)! 
(نقل از کتاب تاریخ تصوّف در اسلام ج ۲) 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 


پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۵۹ 


۷ نظر دکتر غنی 
خلاصه نظر دکتر قاسم غنی و نوشته‌های او (چنان‌که مقداری از آن‌ها را 
ما از صفحه‌ی ۴۳ تا بدین‌جا نقل نمودیم) صریح است بر این‌که منابع مهم 
تصوّف اسلامی عبارت است از: مسیحیّت و ژهبانیّت و افکار و آداب هندی و 
بودایی و ایرانی و فلسفه‌ی یونان؛ مخصوصاً نوافلاطونی. 
۵ وه 8 
در این‌جاء مناسب است که درباره‌ی بودا و فلسفه‌ی نوافلاطونی به 


۸ شرحی درباره‌ی بودا و عفیده‌ی او 
بودا ! در اواسط قرن ششم قبل از میلاد. متولد شده و سرگذشت شت مفصلی 
به اختلافاتی برای او نقل می‌کنند؛ چنان‌که شبیه آن را عرفا برای ابراهیم ادهم در 
کتب تراجم احوال عرفا می‌نویسند و به قول دکتر غنی. در کتب اسلامی 
سرگذشت ت بودا به عنوان پوذاسف و بلوهر منتشر است که از جمله در اواخر جلد 
هفدهم بحارالانوار می‌باشد. 
به عقیده‌ی بود که امروز قریب پانصد میلیون از مردم چین و 
ژاپن وآنام و سیام و کره و بت و بیژمانی و هند و ترکستان و غیره پیرو 
مذهب او هستند شرّ و درد از عالم وجود» جدانشدنی است و نجات 
عبارت از این است که انسان به‌وسیله‌ی علم 7 هن هیر از کته ی 
کدی رال ی و تعکر و مقس رد رای رای که مان هزات 
و میل‌ها و هوق و هوس‌هاس تآزاد سازد و به درجه‌ای از کمال برسد که 
بر تاره کاس ترا با اب 
نیروانا (۵1۳۷202) لغت سانسکریت [است] که شوپنهاور 
فیلسوف آلمانی به همان معنی اصلی هندی وارد زبان‌های اروپایی 
ساعت. نیروانا به معنی خاموش‌ساختن و از میان برد و فناست و در 


1 شرح مزبور از کتاب تاریخ تصوّف در اسلام اقتباس شده است. 
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۳ 


اصطلاح بودء به معنی مرگ به‌اراده است؛ یعنی پشت پازدن به اضغاث 
و اسلا هنت امیفاف اتاحن ]که خاک وی امه مز قیره 
و [ما آن را] به اشتباه سعادت می‌شمریم و در پ یآن دوان‌ايم... 

بودا چهار حقیقت بزرگ تعلیم می‌داد: 

ال آن‌که رنج ملازم زندگی و غیرمتفک ا زآن است و این 
حقیقت, از راه تسلسل علل و معلولاتی که در صالم وجود 
حکم‌فرماست. ثابت می‌گردد. 

دو مآن‌که علّت رنج و درد میل است. هر خواستنی همراه با ترس 
و دغدغه و بدبختی است؛ زیرا خواستن در حکم سم مهلکی است که 
هزاران درد ا زآن زاییده می‌شود. 

سوم آن که برای از میان بردن رنج و درد باید به این شبح 
موهومی که حیات نامیده می‌شود و به میل و خواهش نفس که منبع 
همه‌ی بدبختی‌هاست. پشت پا زد و از راه ثیروانا» یعنی فنا و مرگ به 
اراده» حیات لغزنده و متفیر را به حیات ابت غیر متفیری مبذل ساحت. 

چهارم آن‌که راه وصول به پیرواناء زهد کامل و فرونشاندن هر 
میل و حواهش است. 

اساس اخلاقی که بودا تعلیم می‌دهد اين است که باید از خود 
تضی کتا و تخورف را وه ات بعش اک وی کلش شا وهی رای :افو 
تحود مح وکرد. 

[..] در طریقه‌ی بوداییان هشت مقام است [در مأخذ: هست] 
(یعنی راه سلوک» عبارت از هشت منزل است)؛ همان‌طو رکه اهل سلوک 
مسلمین در طق طریقت, از مراحل مختلفی می‌گذرند؛ اگرچه جزئیات 
شروط سلوک و خحصوصیات مقامات راه با یک‌دیگر فرق دارند. 
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٩‏ شرحی درباره‌ی فلسفه‌ی نوافلاطونی! 

کلّیه‌ی فلسفه‌ای که به افلاطونیان اخیر منتشب است و در واقع 
باید حکمت اشراقی و عرفان نامید. مربوط به قُلوطینٌ نامی است از 
یونانیان مصر که اصلاً رومی بوده و در اسکندریه درک حدمت 
امونیوس ساکاس " نموده و به برکت همدمی اوء از فلسفه و عرفان 
بهره‌مند و خواهان آشنایی با حکمت ایرانیان و هندی‌ها گردیده و برای 
اين مقصود. همواه گردیانو س ۲ امپرانور رو که با شاپوربن‌اردشیر 
ساسانی جنگ داشت.به ایران آمد و در بازگشت, به روم رفته آن‌جا ماند 

و تعلیم و ارشاد کرد تا در سال ۲۷۰ میلادی درگذشت. 
بسیار کسان به او ارادت می‌ورزیدند که از جمله گالیانوس؟ 
امپراتور روم و زوجه‌ی او بودند. نزد مریدان و پیژوان» مقامی ارجمند 
فالتا صاحب کققه و کرامخاشی مر فاست. فز ان که بالگ و 
مرتاض بوده حرفی نیست. زندگانی دنیا را به چیزی نمی‌شمرد و 
هیچ‌گاه از کسان و خویشان و متعلقات دنیوی» گفتوگویی به‌میان 
نمی‌آورد. از گفتن روز و ماه ولادت خحویش که صی‌خواستند عید 

بگیرند- خودداری می‌کرد [...] 
فلوطین تا دیرگاهی به تعلیم ثفاهی اکتفا نموده به تصنیف کتب 
نمی‌پرداخت. عاقبت به اصرار دوستان» فلسفه‌ی خود را در پنجاه و 
چهار رساله, بسه تحریر درآورد و فرفوریوس صاحب رساله‌ی 
ایساغوجی که از مریدان خاص او بو آن را در شش مجلد» هر یک 
تتتمل خر به وساله مرب تمیو ار مورا صانقه بات ان 
نامیده شده است. 

فلوطین وحدت وجودی است؛ یعنی حقیقت را واحد می‌داند و 
احدیّت را اصل و منشأً کل وجود می‌شمارد. موجودات را جمیعً 


۱ نقل از سیر حکمت در اروپ جلد نخستین» نگارش مرحوم فروغی. 
۲ فوعععگ عتتجمصص۸. ۳ 0۵:06 . 


۴ صعنالعت . 
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تراهش و قیضانی از مبداً نخستین و مصد رکل می‌انگارد و غایت وجود 
را هم بازگشت به سوی همان مبداً می‌پندارد که در قوس نزول» عوالم 
روحانی و جسمانی راادراک می‌کند و در قوس صعود. به حش و تعقل 
و اشراق و کشف و شهود نائل می‌شود ۲..1] 

فلوطین از مبداً و مصدر کل گاهی تعبیر به احد می‌کند [و] 
زمانی به خیر [و] وقتی به فکر مجرّد يا فعل تام؛ اما هيچ‌یک از این 
تعبیرها را تمام نمی‌داند و هر تعبیر و توصیفی را مایه‌ی تحدید و 
تصغیر او می‌خواند که او برتر از وصف و وهُم و قیاس است؛ حتی 
این‌که او را وجود نمی‌گوید و برتر از وجود و منشاً وجود می‌شمارد و 
می‌گوید: برای وصول به او» باید از حش و عقل تجاوز نمود و به سیر 
معنوی [و] کشف و شهود متوتل شد. هرچند فکر و تعقل نردبان 
عریع به سوی حق است؛ اما برای رسیدن به او کوتاه است و وارد حرم 
قدس نمی‌توآند بشود [...] 

مبداً نخست. چون کامل است و بخل و دریغ ندارد البّه فیاض 
و زاینده است [و] پدر موجودات و مصد رآن‌هاست. زایش می‌کند؛ 
هم‌چنان که خورشید نور می‌پاشد و جام لبریز تراهش می‌نماید و فرزند 
بلاواسطه‌ی او یعن ی آن‌چه بد وا از او صادر می‌شود در مراتب کمال به 
او نزدیک است؛ امّا البته به پایه‌ی او نیست. 

آن صادر ال عقل است و عالم معقولات (زیرا که عاقل و 
معقول متحدند) و او وجود است؛ زیرا چنان‌که گفتیم. مبداً و مصدر 
برتر از وجود است و صو رکلیه (به قول افلاطون, مُْل) در این عالم‌اند و 
به عقیده‌ی فلوطین, نه تنها کات یعنی اجناس و انواع؛ دارای ُثل 
می‌باشند؛ بلکه هر فردی از افراد محسوس, در عالم معقولات مثالی 
دارد. 

نحلاصهء این عالم عالم نور و صفاست و معقولات با وجود 
کثرت, واحدند. هر یک همه‌اند و همه یکی هستند و عقل آن‌ها را 
بی‌واسطهء یعنی به اشراق و شهود درمی‌یابد. به عبارت دیگر؛ نخستین 
آیینه‌ی احدیت» عقل است و معقولات, نخستین مظهر او می‌باشند. 
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این صادر ال خوذ مصدر نیز هست و آن‌چه از او صادر شده» 
نفس است که برای ادراک معقولات, به تفکر و استدلال و تفکیک و 
تحلیل احتیاج‌دارد ودر جنب عقل» مانند ماه است نسبت به خورشید که 
وتان از از کی بان 

احدیت (که او را خیر و فعل مجرّد يا مبداً و مصدر ال نیز 
می‌خواند) و عقل (يا عالم معقولات که از او به وجود نیز تعبیر می‌کند) 
و نفس (یا روح) اقانیم سه‌گانه می‌باشند و هریک به قدر مرنبه‌ی خوده 
لاهوتی هستند. عقل واسطه‌ی میان ذات احدیت و نفس است و نفس 
واسطه‌ی میان مجرّدات (عالم روحانی) و محسوسات (عالم جسمانی) 
می‌باشد. 

هم‌چنان که عقل کل شامل معقولات و کلیه‌ی عقول است (متل 
افلاطونی و صور کلیه‌ی ار سطو)؛ نفس کل هم منشأً نفوس جزلیه و 
شخصیه و شام لآن‌هاست و هرچند که هر نفس, برای خود استقلال 
دارد با نفس کل نیز متحد است. 

در هر حال, نفس مایه‌ی حیات و حرکت می‌باشد و هرچه در 
عالم متحک است دارای نفس است. به‌عبارت دیگر نفس کل در اجسام 
و ابدان حلول نموده و هر یک ا زآن‌ها به قدر استعداد. بهره ا زآن يافته و 
به این طریق, نفوس جزیه صورت پذیرفته است؛ اما جس که آخرین 
و ضعیف‌ترین‌پرتو ذات احدیّت است- صورتی است که در ماذه قرار 
گرفته است. 

حقیقت اجسام همان صورت است که مایه‌ی وجود آن‌هاست- 
و ماذه (هیولی) همان قوه‌ی غیر متکینی است که پذیرنده‌ی صورت 
است. صورت جنبه‌ی وجودی جسم و ماده جنبه‌ی عدم یآن است و 
بتابراین» عالم جسمانی مدب بین وجود و عدم است؛ این است که 
دائم در تغییر و تبدیل می‌باشد و در واقمء شدن است؛ نه بودن [..] 

نفس انسان از زیبایی و صور محسوس و معقول نظاره و 
مشاهده می‌خواهد؛ اما هنو زآرام نمی‌گیرد و بی‌قرار است و آن‌جه 
مطلوب حقیقی اوست, خیر يا وحدت است و به مشاهده‌ی او قانع 
نیست؛ بلکه وصال او را طالب و جویای اتحاد با اوست؛ چه وطن 
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حفیقی ما وحدت است. آرزوی ما بازگشت ب ه آن میهن می‌باشد و سیر 
به سو یآن با قدم سر» میشر نیست؛ چشم سر را باید بست و دیده‌ی دل 
را باید گشود؛ آن‌گاه دیده می‌شود که آن‌چه می‌جوییم از ما دور نیست؛ 
بلکه در خود ماست واين وصال یا وصول به حق» حالتی است که برای 
انسان دست می‌دهد 0 بی‌خحودی است. در آن حالت» شیحص از هر 
چیز, حتی از خود بیگانه است.. بی‌خبر از جسم و جان؛ فارغ از زمان و 
مکان؛ از فکر مستغنی [و]از عقل وارسته (است)؛ مست عشق است و 
میان خود و معشوق. یعنی نفس و خیر مطلق» واسطه نمی‌بیند و فرق 
کلاره این ای سکن فقیی شاوی نیون صقن و 
معشوق به توهم در پ ی آن می‌روند و به وصل یک‌دیگ آن را 
می‌جویند؛ و لیکن این عالم محصوص به مقام ربوبیت است و نفس 
انسان- مادام که تعلق به بدن دارد- تاب بقای د رآن حالت نمی‌آرد وآن را 
فناء و عدم می‌پندارد. 
الحاصل, آن عالم دمی است و دیز دیر دست می‌دهد و فلوطین 
یر عوت کدافی ما ین وان فراه از تال شید یاه بخ 


چشیده است. 


۰ نظر محدعلی فروغی 
خلاصه مرحوم فروغی در جلد نخستین سیر حکمت در اروپا می‌گوید: 
[..] امّا این‌که آیا عرفا و اشراقّیون ما مشرب عرفان را از فلوطین 
و پیروان او دریافته یا مستقیماً از منابعی که فلوطین اقتباس نموده 
گرفته‌اند, این مساأله‌ی غامضی است "که حل آن اگر صمکن باشد 
میتی تسا ریت ۱ 
نظر به کمال شباهت حکمت افلاطونیان انحیر با تعلیمات 
عرفانی و تصوف مشرق‌زمین و به ملاحظه‌ی این‌که در ماءه‌ی ششم 


۱. از کلام فروغی چنین به‌دست می‌آید که احتمال این‌که عرفاء و اشراقیّون ماء در اصل» 


مشرب عرفان را از اسلام اقتباس نموده باشند هیچ در بین نیست. 
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میلادی» جمعی از حکمای یونان که از افلاطونیان اخیر بودند به ایران 
آمدند. بعضی از محققین بر این شده‌اند که عرفان و تصتوف ما از آن‌منبع 
بیرون آمده است؛ اما از آن‌جا که می‌دانیم فلوطین خود برای استفاده از 
حکمت مشرق, به ایران آمده و از گفته‌های دانشمندان و اشراقتیون 
اسلامی هم برم یآید که در این کشور از دیرگاهی» حکمایی بوده‌اند که 
در مسلک اشراق قدم می زده‌اند» می‌توان تصو کرد که افلاطونیان اعیر 
عقاید خود را از دانشمندان مشرق گرفته باشند. 

اشاراتی [را] که بعضی از نویسندگان یونان به مرتاضین هند 
کرده و ایشان را حکمای عریان خوانده‌اند نیز می‌توان موید این نظر 
دابتتتار 

افلاطونیان اخیر یعنی پیروان فلوطین» بسیار بوده و بعضی از 
ایشان در حکمت. مقام بلند داشته‌اند؛ امّا جماعتی هم در عقاید باطنی و 
شون میاه کروه به وراد و ادکار پرداختند؛ بلکه به طلسم و سحر و 
جادو نیز اشتغال یافتند و معجزات وکرامات و خوارق عادت را پیشه‌ی 
حود ساحتند. 


۱ نظر سیّد شهاب‌الدین نجفی 
علاممی بارع و فقیه جامع آیةاله سیّد شهاب‌الذین نجفی- أطال الّه بقاءه- 
از سطر اخیر صفحه‌ی ۱۸۲ تا پایان صفحه‌ی ۱۸۵ تعلیقات جلد اوّل احقاق الحق 
می‌نویسند: 
عندي أَر مصیبةٌ الصوفيّة عَلْ الاسلام من آعظم اتصائب 
مدّمت مها آرکائه و الم بنیاه. و ظهر لي بعد افص الاکید و 
لتجوّلِ في مضامیر کلمهم و الوقوفِ علی ما في خبایا مطالیهم و 
تور علی مخبیّاتهم بعد الاجناع برژساء فرقهم. نالا سرّی ای 
لین من رهبة الصاری؛ فتلقاه جع من العامة کاسن البضری و 


و اس ۲ ۱ ۳ ۲ ۳4 
ای و معروف و طاوس و الرَهُريٌ و جنید و حوهم. م سَرّی 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 


۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 

مهم ای الشَيعة حتی رق شاأمم و علّت ایام بت ماَبوا حجرا 
علی حجر من أساس الّین) لوا تصوص الکتاب و السنّ وال | 
الحکام الفطر ی الليّة و الْرّموا بو خدة الوجود بل الوجود و خذ 
الوجهة فیي العبادة و الداوّمة علی الاوراد الشحونة بالکفر و 
الاباطیل اتي قتها رژساوژهم. و اتزامهم با بُسمونه بر ان 
القلی. شارعّا من ین القلب. خاتً ساره. معا عنه بلسفر من 
الق لی امخلق تا و لت من القوس السصُمودي ای زو 
أَخری» و بالعکس, معبرا عنه بالسّفر من التلق ال ام و المروج 
من القوس لول ی الُعودیی خری فیا ثه ین هذه الطاّات! .. 

و ریت بعض مَن کان يدّعي الفضل منهم بجع بضاعة 
ترویج مسلکه آمثال ما یز ی البهم علهم‌انندم: «لنا مع ال حالاث 
فها هو نحنْ و نحن هوا» و ما دی السکین فی العلم و اشَتبْم و 
ات و الضبط أَر کتاب مصباح الشَريعة و ما ُشمهه من الکتب 
الودعة فا آمنال هذه الناکیر, تا فا آيادي التصوّفة فی 
الاخضار الضالقه و ایشا لت تراتایت 

من شیوع التصوّف و بناء قاجا کان ق قرن الرابع, 

حیث آأَنّبعض الرشدین من آهل لك القرن لا روا تن التکلمین 
ی فاقتبسوا قی ‏ اوزتی ۳9 114 ۳۵ 
قراعد و انتزغرا من لاهوتیات آهل الکستاب و لین بن لا و 
آلبسوها لباا اسلامیّا فجعلوها عل خصوضا میزوه باسم علم 
امْصوّف و احقيقة و الباطن آو لفقر آوالفناء و الکشف و الشهود. 
با و کان الم ر کذالاه الی آن حل 
القرنٌ امخامس و ما یلیه من الرون, فقام بعض الُهاة نف التَصوّف 
فرآوا مجالا و رَخبّا وسیغا لان بحوزوا بین امهّال مقائا شا کمقام 
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ال بل الگوهية, باسم الولاية و الفوئية و الَطیة بدعوی 
شَصرّف في اللکوت بالقوة القدسیّة. فکیف بالتّاسوت! فوسّعوا 
فلسفة ایّصوّف بقالات مبنّةٍ علی مزخرف التأویلات و الکشسف 
امتيالي و الاحلام و الْوهام. فالْفوا الکتب التظافرة الکتيرة 
ککتاب التعف. و الدّلالة» و القصوص, و شروحه و الفْحات. و 
الشحات. و الکاشفات و الانسان الکامل. و عوارف العارف 
[در متن: العوارف و العارف] و الأُویلات. و نحوها من الریُر و 
الاْسفار الحشوّة بحکایات مکذوبة و قضایا لامفهوم ها ال 

فلا راخ متاهم و ذاع ذکزهم و راق سوقهم تشّبوا فرقاً و 
شعوّا و أغقلوا العوامٌ و السْقَلة باحدیث الوضوع الشفتری: الطرق 
لی اه بعدد آنفاس الخلائق ! ... عصعنا له و ایاکم من تسویلات 
سجة العرفان و حيكة الفلسفة و الصوّف. و جعلنا و [یاکم من 
آناخ الط بأبواب هل بیت رسول اه (صلیثه علیه و آله و سل 


و یعرف سواهم؛ آمین, آمین! 


۲ نتیجه‌ی جمیع منقولات گذشته 

حاصل, از مراجعه به تاریخ و تحقیقات نویسندگانی چون یال سیّد 
شهاب‌الدّین نجفی و دکتر ط حسین مصری و فروغی و حتّی از معتقدین و 
علاقه‌مندان سرسخت به تصوّف و عرفان» جون دکتر غنی و لا اقل ده‌ها 
نویسنده‌ی دیگ چنین به دست می‌آید که: تصوّف (زائد از معنی هد صحیح و 
تهذیب تفس) را در اسلام. تقریباً عوامل و فرهنگ‌های خارج از اسلام به‌وجود 

آورده است. پس این امر ما را در صدق این قبیل سخنان بزرگان صوفیّه و عرفا: 
تصنوف و بالااخص توحید عرفانی عبارت است از باطن و مغز 
قرآن و لب و عصاره‌ی احادیث و نتیجه‌ی کشف و شهود است که 
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اولیاء له از راه تصفیه‌ی باطن و تزکیه‌ی نفس و ریاضت. مستحق این 

موهبت الاهی شده و مورد خواطر ریّانی و ملک ی گشته‌اند 
و به گفته‌ی بعضی: ایضاً مقتضای برهان و دلیل عقلی است 
تحقیقاً و شدیداً به شک می‌اندازد؛ چون آنان را معصوم از خطا و اشتباه 
نمی‌دانیم.! 

باری» این‌امر موجب می‌شود که ما خودمان» برای روشن‌شدن مطلب 
توحید که عمده‌ی هدف کتاب ما و هدف نهایی و مشترک طریقه‌ی عرفاء و 
صوفیان است- در مدارک آنان از [قبیل] مکاشفات و دلیل و برهان عقلی و دلیل 
نقلی (قرآن و احادیث) به پاری خداوند متعاد» تحقیق و رسیدگی عمیقی بنماییم 
تا حقيقت را یافته [باشیم] و دانسته از آن پیروی کنیم و به‌زودی-ان شاءالّه تعالن- 
در این مرحله وارد خواهیم شد. 
و ۵ و8 


و ایکا نیت تست اطلاعانت جر اطرآفی او تفه فیاه ند 
ذکر مطالبی می‌پردازيم و در مطلب نهم (بلکه دهم) به مقصود اصلی کتاب وارد 
می‌شویم. 


. و چگونه در صدق دعاوی و گفتار بزرگان عرفاء به شک و شبهه نیفتیم؛ با این‌که فقهاء 
هم که همیشه حامی و حافظ دین بوده‌اند و جز اخذ معالم و تعالیم دین و نشر آن‌هاء همّی نداشته‌اند- 
نوعاً در هر زمان, با توحید آنان مخالفت ورزیده‌اند؟ حتّی شخصیّت جامع معقول و منقول آية اه 
العظمی علامه‌ی حلی رضوان العلیه_ که دارای بیست و چهار تألیف؛ بهخصوص در فنْ فلسفه و منطق 
بوده و مجموعاً بیش از پانصد تألیف» در فنون مختلف اسلامی داشته است- در کتاب کشف الق و 
نهج الصّدق و الصّواب (در مبحث خامس از مسأله‌ی ثالثه) درباره‌ی توحید عرفا و صوفیّه یعنی 


وحدت موجود. صریحاً حکم به کفر و الحاد می‌نماید. 
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مطلب یک دلیل پیش‌رفت تصوف در اسلام 


بنابر آنچه گذشت که فرهنگ‌ها و عوامل خارجی منشاً عمده‌ی پیدايش 
تصوّف اسلامی شده است (نه تعلیمات و فرهنگ خود اسلام) این سوال پیش 
می‌اید: پس جچه شد که در جمیع اعصان تصوّف بین مسلمین» انتشار و رواج 
کامل پیدا نموده است؟ 
می‌نویسد: 
انا و ار ریم ی فیل قیمی ار زستی انخع 
ه‌ِ ۱ 9 
که ابن‌الجوزی می‌گوید: 
جای‌گزین شده بوده است و پارسایی را بزرگ‌ترین چیزها می‌شمرده‌اند 
و چون صورت ظاهر صوفیان را موافقق زهد یافتند و نیز کلام آن‌ها را 
لطیف و رقیق دیدند, به آن‌ها گرویدند؛ در حالی‌که روش قدماء 
برخحلاف صوقیه, خالی از خشونت و خشکی نبوده است؛ به‌اضافه 
تصنوف هم ظاهر شآراسته به پاکیزگی و تَعّد و زهد است و هم باطت 
راحتِ طبع می‌بخشد وآن خحشکی را ندارد که از سماع و امور ذوقی 
دیگر از علل محبوبیت صوفیه و انتشار تصو ف آن است که: این 
فرقه در اوّل اس از آن‌هایی که سرگرم کارهای دنیا هستند احتراز 


‌ 


سپس دکتر غنی می‌گوید: 
لمین قرون ال اسلام, زهددوستی بوده [است و] صوفیه آن نقطه‌ی 
حساس را یافته‌اند؛ به‌اضافه خشونت ظاهری فقهاء سبب گرایش مردم 


۱. ابوالفرج عبدالرحمان‌بن‌الجوزي بغدادي متوفی در سال ۵٩۷‏ در کتاب تلبیس ابلیس, 


صفحه‌ی ۰۷۶ چاپ مصر. 
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به تصوف شاه اشتشان 

مهم‌ترین علت پیش‌رفت تصنوف این است که: تصوف با قلب و 
احساسات کار دارد ه با عقل و منطق! و بدیهی است که عقل و منطق 
سلاح خواص است [و] اکثر مردم از به‌کاربردن آن عاجزند و ملول 
می‌شوند. نقطه‌ی حساس انسان قلب اوست و سحخحنی پینر رفت کا, 
می‌کند که ملایم با احساسات و موافق با خواهش‌های قلب باشد. 
با عساقلان بگسوی که ارباب ذوق را 

عشق است ره‌نمای: نه اند يشه رهبر است 

صوفی تمام دین و مذهب را برای تصفیه‌ی قلب و زدودن زنگار 
آن می‌خواهد. [او] با عشق سر و کار دارد و اگر به استدلال هم 
مر رپرفاژقه با علب‌ی این ابطلالن سر کته ته با کله و فکر. آننچهر 
که فقیه عشک و عالم موشکاف با خشونت و گندی باید به آن برسد 
صوفی با پر عشق و مدد ذوق و نیروی شور و شوق می‌خواهد ا زآن 
بگذرد و بالاتر رود وآن‌چه اندر وهم ناید آن شود. 

چون مذهب صوفی عشق و مایه‌ی او ذوق و احساس است» 
کلامتن رقیق و لطیف ی موگر می‌قود. این است که ژیان خضوف» مانند 
تشمات دلکقی عوسق + توش رآهنگ ای حل‌یلیر له اسخه: 

(تا این‌که در صفحه‌ی ۱۷۶ می‌گوید:) 

حاص لآن‌که یکی از علل مهم شیوع تصوف زبان ادبی دلکش 
هیوست که اقا اف هيحان بر اقه بت عقی ی قنور 
مردم را متأثر ساعته و احساسات و عواطف رقیق آن‌ها را برانگیزانده 
انار 

مسلمین مور دانست: 
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دل‌پذیر است- به‌ویده چون غالباً با اشعار و غزلیّات ادا می‌شود. 

ب: تقیّد به زهد و آداب و دستورات شرع در بدایت امر که اهل ایمان را به 
خود متوجه می‌سازد. 

ج : وارستگی از جمیع قیود و تکالیف پس از رسیدن به حذ کمال؛ جز 
پرای کسانی که مبعوث به رسالت و مأمور به تربیت خلق می‌شوند. 

د : دعوی حصول مکاشفه و وصول به حقیقت از سلوک طریقت تصوّف 
و به عبارت دیگر, دعوی کشف اسرار ناگفتنی [ای] که تا کسی به راه آنان سلوک 
نکندء آن اسرار [را] تشر اند و تبیتگ: 

پیداست که این‌گونه دعاوی, در پاره‌ای از نفوس, تأثیر عجیبی نموده و بر 
اثر حش کنجکاوی و يا از جنبه‌ی خودخواهی و برای دارا شدن امتیازی در 
اجتماع به طرف این هدف مجهول, کشانده می‌شوند. 

ه: دعوی کرامات و امور خارق عادات برای مشایخ و رهبران طریقت. 

و : دعوی مطابقت اصول تصوّف با قرآن و حدیث. 

ز : دعوی بعضی اعاظم و اکابر به این‌که سلوک علمی نیز ما را به توحید 
تصوّف مودّی می‌باشد. 

ح : سیاست و يا اعتقاد و تمایل بعض خلفاء و حکام به تصوّف. 

راجع به هریک از آمور و دعاوی مذکور ضمن این کتاب شرحی دیده 
خواهد شد-ن‌شاءاله تانی- جز امر اوّل (که به وضوح و به آن‌چه از کلام دکتر 
غنی در صفحه‌ی قبل گذشت. اکتفا می‌شود) و نیز امر اخیر ( که از تتبّع در تاریخ 


به دست ی ای 
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مطلب دوم نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه دربارهی شریعت 
شریعت (از نظر محقّقین عرفاء و صوفیّه) وسیله‌ی کمال سالک است و 
چون سالک به مرتبه‌ی کمال و شهود و وصول به حق رسید. تکالیف شرعیّه از 
او ساقط است. 
خدا را یافتم؛ دیدم حقیقت برون رفتم من از قید شریعت! 
مگر کسی که مبعوث به رسالت و مأمور به تربیت خلق گردد که از جهت ارشاد و 
تعلیم و تربیت و تکمیل دیگران باید باز آداب و قوانین شرع را رعایت نماید. 
پس سالک مادام که به مقام وصول به حقّ و فناء فی الّه نرسیده- باید کاملاً مقیّد 
به احکام اسلام و آداب شرعیّه باشد و از آن به‌بعد» آزاد است. 
. ملای رومی در دیباچه‌ی جلد پنجم مثنوی می‌گوید: 
شریعت هم‌چون شمعی است که راه می‌نماید. بی آن‌که شمعی 
به‌دست آری» راه رفته نشود و کاری کرده نگردد. چون در راه آمدی» این 
رفتن تو طریقت است و چون به مقصود رسیدی آن حقیقت است؛ 
جهت آن‌که فرموده [در مأعذ: و جهت اين, گفته]اند: لور ظهرت اقائق 
بطلّت الشَرایع! هم‌چنان که مسی زر شود و یا خود از اصل, زر بوّده او را 
نه به علم کیمیا حاجت است (که آن شریعت بود) و نه خود را در کیمیا 
مالیدن که (آن طریقت است)؛ چنان‌که گفته‌اند: طلبْ الدلیل بعذ الوصول 
ی الذلول قبیح. و تركث الدلیل قبل الوصول ای الدلول مَذمومٌ 
حاصل آن‌که: شریعت هم‌چون علم کیمیا اموعتن است از استاد 
يا از کتاب و طریقت استعمال‌کردن داروها و مس را در کیمیا مالیدن و 
حقیقت زر شدنآن مس! بعضی به علم کیمیا شادند که ما اين علم را 
می‌دانيم و عمل‌کنندگان کیمیا به عمل شادند که ما چنی نکار می‌کنيم و 
حقیقت یافتگان» به حقیقت شادند که مازر شدیم و از علم و عمل کیمیا 
آزاد شدیم و ما عتقاء الایم. کر جرب انم فرحون>. 
یا مثال شریعت هم‌چون علم طب آموختن است و طریقت» 
پرهیزکردن به‌موجب علم طب و دارو خوردن و حقیقت صحت‌یافتن» 


صخت ابدی و ا زآن هر دی فارغ شدن. 
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چون آدمی از اين حیات مُرده شریعت و طریقت هر دو از او 
منقطع شد [و] حقیقت ماند؛ [حقیقت] اگر دارد. نعره 9 ۶یا 
یت د َْمي یَفلمون * با غفر لي رب (و جع من الْکرّمین) )۷ و 
حقیقت ندارد. نعره می‌زند: یا لت کا کنّت ترابااگ 
کتابیه * و 1 آذر ما حسابیه ! * يا لها کات انقاضیدا *# ماآغی عنی 
.سس شریعت» علم است؛ طریقت عمل و 
حقیقت. الوصول الی اله. «فَنْ یرجو لقاء رَبّه قْیعْمل عَعلاً صاماً و 
دشن بعبادة رب أَحَدَا4. 
و در جلد سوم مثنوی, صفحه‌ی ۳۶ می‌گوید: 
حاصل اندر وصل چون افتاد مّرد 
گشت دلاله بسه پسیش مرد. سرد 
چون به مطلوبت رسیدی-ای ملیح- 
شد طلب‌کاری عسلم. اکنون قسبیج 
چون شدی بر بام‌های آسمان 
سرد باشد جست‌وجوی نردبان 
جصز بسرای یساری و تسعلیم غسیر 
سرد ب‌اشد راه خیر از بعد خیر 
آینه [ی] روشن که شد صاف و جلی 
جهل باشد بر نهادن صیقلی 
پیش سلطان. خوش نشسته در قبول 
زشت باشد جستن نامه و رسول 
داستان مشغول‌شدن عاشق به عشق‌نامه خواندن و مطالعه کردن 
عشق‌نامه در حضور معشوق و معشوق آن را ناپسندداشتن که: طلبٌ 
الدلیل عند خصول الدلول قبیح؛ و الاشتفال پالعلم بعد الوصول ی 
التقلوم مَذموم: 
آن یکسی را یار پیش خود نشاند 


نامه بیرون کرد و پیش پبار خواند 
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۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


بسیت‌ها در نامه و مدح و ثنا 

زاری و مسکسینی و بس لابسه‌ها 
گریه و افغان و حسزن و درد خویش 

خواری و بیزاری نااهل و خویش 
دوری و رنسجوری از هسجران دوست 

ذکر پیغام و رسول از مغز و پوست 
هم‌چنان می‌خواند با معشوق خود 

تساکه بیرون شد ز حد و از عدد 
گفت معشوق: این اگر ببهر من است 

گاه وصل, این غمُر ضایع‌کردن است 
من به پیشت حاضر و تو نامه‌خوان؟! 

نیست این باری. نشان عاشقان 

۲ یت ی در گلشن راز می‌گوید: 

نبه کردد سبراسر مغز بادام 

گرش از پوست. بخراشی گه خام 
ولی چون پخته شد. بی‌پوست نیکوست 

اکر مغزش برآری, برگنی پوست 
شریعت پوست. مغز آمد حقیقت 

مسیان این و آن بساشد طریقت 
خلل در راه سالک نقص مغز است 

چو مغزش پخته شد. بی‌پوست نغز است 
چو عارف. با یقین خویش پیوست 

رسیده گشت مغز و پوست بشکست 
وج ودش انسدرین عسالم نسپاید 


بسسرون رفت و دگر هسرگز نیاید 


۳ لاهیجی در شرح اشعار فوق (از صفحه‌ی ۷ می‌گوید: 
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پیدایش تصوّف و عرفان(اصطلاحی) در اسلام/۷۵ 


بدان که نزد محقفان» غرض از شرایع و اعمال و عبادات ظاهره 
و باطنه, قرب و وصول به حق است و روندگان و سالکان راه الم چون 
به وسایل عبادات و متابعت اوامر و نواهی, به نهایت کمال «فاذا آَحببتّه 
کنتْ سِعَه و یضَرّه و رجْلّه و ید و لسائّه» وصول می‌یابند و به مرتبه‌ی 
محبوبی می‌رسن به دو قسم می‌شوند: 
قسم اوّل: آن‌هایند که نور تجلی الاهی ساتر نور عقل ایشان 
گشته و در بحر وحدت, محو و مستغرق شدند و از آن | تغراق و 
7 ۳ ی ۲ ۱ 
بی‌خودی» مطلقا بار دیگر به ساحل صحو و مرتبه‌ی عقل باز نیایند؛ 
چون مسلوب‌العقل گشتند, به اتفاق اولیاء و علماء تکالیف شرعیه و 
والهان طریقت می‌گویند. 
گفت لقمان سرخسی کای اله 
پسسیرم و سرگشته و گس مکرده‌راه! 
بنده‌ای بس غم‌کش‌ام؛ شادیم ببخش 
پسیر گشستم؛ خط آزادیم بسخش 
بنده چون شد بیر دل‌شادش کنند 
پس خسطاش بس‌ذهند و آزادش کسنند 
هانفی گفت: ای خرم را خاص خاص 
صرکه او از بسندگی خواهد خلاص. 
محو گردد عقل و تکلیفش به هم 
ترک گیر این هر دو راء در نه قدم! 
گفت: الاهی! من تو را خواهم مٌدام 
عسقل و تکسلیفام نباید؛ والسشلام 
پس ز تکلیف و ز عسقل آمد رون 
پسای‌کوبان دست می‌زد در جنون! 
گفت: اکنون من ندانم کسیستم 
بنده باری نیستم؛ پس چیستم؟! 


۱. صَحو در اصطلاح عرفاء هوشیاری و بازگشت به احساس بعد از بی‌خودی است! 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


بسندگی شد محو [و] آزادی نماند 

ذزه‌ای در دل شم و شادی نماند 
من ندانم تو من‌ام یامن تویی 

محو گشتم در تو و گم شد دویی! 

و قسم دوم :آن طایفه‌اند که بعد ا زآن‌که مستغرق دریای وحدت 
گشته‌اند و از هستی خود فانی شده و به بقاء حق,» باق ی گشته ایشان را 
ا زآن استغراق توحید و شکر, به جهت ارشاد خلق, به ساحل صحو بعد 
الحو و فرق بعد ابحمع فرود آورده‌اند و اين گروم چنان‌که در بدایت امر» 
قیام به ادای حقوق شرعیه از فرایض و نوافل نموده‌اند‌در نهایت نیز 
هم‌چنان می‌نمایند و از رعایت اوضاع و قوانین شرعیه و عبادات» 
دقیقه‌ای فروگذاشت نمی‌فرمایند و دست از وسایل و وسایط باز 
نمی‌دارند؛ چه حکمت‌های بی‌نهایت ظاهری و باطنی در ضمنآن 
مشاهده فرموده‌اند و به عین الیفین دیده و آن‌چه دیگران را گمان است 
ایشان را يقین است. 

و این قسم اخیر باز به دو قسم می‌گ ردند: 

- یک‌قسم آنان‌اند که از مرتبه‌ی وحدت و جمع» چون به مقام 
فرق و کثرت می‌آیند. به ظهور آثار کثرت ا زآن وحدت و جمعء 
محتجب می‌شوند و باز رعایت آن وسایل عبادات و اذکار و اوقات کما 
هو له ری مر بایادداشت 6 بر آوحان بر ایشان ظاهر کرود و 
الصَوق این الوقت این جماعت‌اند؛ زیرا که در حکم وقت‌اند و مقام 
تلوین دارند. 

هست صسوفی صسفاجو ابسن وقت 
وقت را هم‌چو [ن ] پدر بگرفته سخت 

و به اتفاق همهء البته ايشان را رعایت تمام به مراسم شرایع و 
یادات از دی ویبه عی‌باید موه یک نآنکه ۶ خود از آن عرقه‌ی تلوین 
و احتجاب به مقام تمکین رسند؛ دوم آن‌که هذایت و ارشاد مسترشدان 
توانند نمود و از این دو جهت, اوامر و نواهی از ایشان ساقط نیست و 
اگر مبندیان از یک‌جهت, مکلف و مأمورند. ایشان از دو جهت 
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پس فزاید در جهاد و کوشش او 
تاکه بیند هر زمانی. وصل هو 
هصرکسی ز آندازه‌ی روشن‌دلی 
(تا این‌که می‌گوید:) 
- و قسم دیگر آن‌هایند که ایشان را بعد از استغراق توحید و 
وصول, از مرتبه‌ی جمع و اطلاق به مقام جمع الجمع و بقاء بعد الفناء. 
به جهت تکمیل ناقصان و ارشاد مسترشدان فرستاده‌اند و از غایت کمال 
که دارند. کثرت ایشان حاجب وحدت نیست و وحدت ایشان حاجب 
ی وه «کلَ یوم هو في 
َأْن4 متمکن‌اند و سلاطین ممالک تحقیق و تمکین‌اند و با وجود 
این‌همه کمال و قرب و یقین تام به حکم «یا علیي» لآن مهدي ال بك 
وجلا واسد غ لک من التبا و اجره و ما قها وق روانق: تخل 
ما تطلْ الم ی نف هه عند اه مأمورند به ادای عبادات ظاهره 
و باطنه و اقامه به مراسم حقوق اوامر و نواهی و احکام شرعیه» به 
جهت تکمیل ناقصان و ارشاد و هدایت دیگران و با وجود محبویت 
حق و کثف مطلق. یک سر مویی تجاوز از جاده‌ی شریعت و طریقت 
نمی‌مایند و به موجب «آقلا أَکونْ عبدا شُکورّل؟» علی الوا در مقام 
انقیاد و اطاعت‌اند. 
جمع صورت با چنین معنی رف 
نیست ممکن جز ز سلطان شکرف 
در چسنین مستی. مراعات ادب 
خود نباشد ور بود. باشد عجب 
چون به مطلوبت رسیدی- ای ملیح- 
شد طلب‌کاری علم اکنون قبیح 
جسز برای یاری و تعلیم یر 


سرد باشد راه خیر از بعد خیر 
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تا این‌که در صفحه‌ی ۰ و ۱۳۲۱ می‌گوید:) 


(متن:) چو عارف با یقین خویش پیوست: در اصطلاح صوفیه» 
عارف کسی را می‌نامند که به‌طریق حال و شهود. مشاهده‌ی ذات و 
صفات و اسماء الاهی نموده باشد و معرفت حالی است که وی را ا زآن 
شهود. حاصل می‌گردد و عالم آن است که به علم‌ليقین مطلع بر این 
معنی شده باشد؛ نه به طریق شهود؛ یعنی هرگاه که عارفب صاحب شهود 
با يقین خویش-که مقام وحدت وکشف حقیقی است- پیوندد بار دیگر 
از آن‌حال» محتجب نشود اعم از آن‌که مجذوب مطلق گشته در مقام 
شکر و بی‌خودی بماند یا آن‌که [او را] به مقام صحو و مرتبه‌ی جمع 
الجمع» به جهت ارشاد و هدایت دیگران» بیاورند؛ فأمّا اصلاً از مشهد 
تحفّق و مشاهده‌ی وجه واحد مطلق» محجوب نگردد (و الا کایل من 
کل الوجوه نخواهد بود). 

رسیده گشت مغز و پوست بشکست؛ یعنی چون عارف 
بدین‌مقام استغراق توحید و مرتبه‌ی جمع» وصول یافت و به ظهور 
احکام کثرات و تعَینات, از مشاهده‌ی وحدت و اطلاق. محجوب 
نمی‌گردد. مغز که حقیقت و کشف حقیقی است. رسیده و به جهت 
کثرت پوست که شریعت می‌خواهد ک هآلت و وسیله‌ی وصول حقیقت 
و معرفت بو بشکست و مغزاز پوست جداگردد. اکر مجذوب مطلق 
صاحب شکر و فناست, مطلقاً تکالیف شرعیه بر او نماند و اگر چنان‌چه 
از کاملان است که در قسم سوم. ذکر ایشان رفت.‌هر چند از جهت ارشاد 
غیر» مأمور و مکلف به احکام شرعیه‌اند و امر و نهی, از ایشان ساقط 
نمی‌گردد؛ فأمّا چون به غایت و نهایت کمال خود رسیده‌اند, از جهت 
تکمیل نفس خود. محتاج به رعایت وسایل نیستند. 

(تا این‌که بعد از ذکر اشعاری» می‌گوید:) 

چون طایفه‌ای که از مرتبه‌ی اطلاق و جمعء به مقام تفرقه و 
تقد نيایند. تکلیف رعایت مراسم احکام شرعیه بر ایشان نیست» فرمود 
که (متن)- 


وجودش اندر این عالم. نپاید بُرون رفت و دگسر. هرگز نیاید 
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مورک 


پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۷۹ 


یعنی وجود عارفب واصل صاحب تحقیق در اين عالم تفرقه و 
کثرت و احکام ظاهره نمی‌پاید و قرار نمی‌گیرد و اگر چنان‌چه گاهی-به 
حسب جامعیّت و ظهورات که گمْل را هست. در عالم تفرقه بياید بان 
موج بحر تجلي الاهی او را از ساحل تفرقه به غرقاب جمع و وحدت 
اطلاقی می‌اندازد و از رعایت آداب و احکام تفرقه و اقامت به مراسم 
عبودیت» خلاصی می‌دهد و از این عالم تفرقه, به جذبات الاهی, به 
نوعی بیرون رفت که دیگر هرگز از درون سراپرده‌ی اجلال در مشاهده‌ی 
جمال ذوالجلال به فضای امکان و تفرقه بیرون نمی‌آید. 

چسون تسجلی کرد اوصاف قدیم 
پس بسوزد وصف حادث را گليم 
آن‌در استخغنا: مراعات نیاز 
جمع ضدَیُن است؛ چون گرد و دراز 
حاصل اندر وصل چون افتاد مّرد 
گشت دلاله بسه پیش مره سرد 
چون شدی بر بام‌های آسمان 
سرد باشد جست‌وجوی نردبان 
پیش سلطان. خوش‌نشسته در قبول 
زشت باشد خستن نامه و رسول 
۴ شبستری می‌گوید: 
ولی تابا خودی. زنسهار زنهار 
عسبارات شسریعت را نکه دارا 
که رخصت. اهل دل را در سه حال است 
قفا فا شکتر بسن دیگتر دلال است 
۵. حلاصه‌ی بیان شارح: 

تا زمانی‌که سالک با خود باشد و عقلش برقرار بو الفاظ و 

عباراتی که مخالف شرع باشد نمی‌توان گفت و ارباب طریقت تجویز 


نفر موده‌اند و مچ افشاء آسرا رکر ده‌اند. 
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و می‌گوید: 

وتاب طرفت و سه نحل است که هر آن. سللانتء معانی که‌یز 
ایشان منکشف شدم به هر عبارات و الفاظ که تعبیر نماینف رحصت 
داقخه بر انقانفر ان حالایت: اسان کرد رن شراب کب ای 
الاهی‌اند و ای ین حالات به طری ق کشف و وجدان حاصل می‌شود وآن‌ها 
را مقواجید می‌نامند؛ یعنی به وجدان حاصل شدهء چو مواجید جمع 
موجود است و موجوده يافته شده را می‌گویند وآن‌ها فناء [و] شکر 
[و] دلال است 

فتاء حالتی است برای سالک که در آن» هستی مجازی او و 
جمیع کثرات در پرتو نور تجلی ذاتی؛ بالکل محو و نابود گردد و این 
حالت را جمم نیز می‌نامند؛ زیرا ۳ * 
وحدت گرفته واحد شده‌اند و در این حالت» هرچه از سالک استماع 
اففلم به ظففت گو یتمه آن ی اس چو هستی سالک در میان 
نیست. و در ای ین مقام ,یرجه ان با یز بسطامی که فرمود: لد اله ال آنا 
قاخبدوني و سُبحانی! ما أغظم شَأن) 

ن اما تعالیت سک از فاد اتول سای ان ان است هه بالگ رد 
مشاهده‌ی محبوب که رسیدء در باطن وی فجاة فرح و انبساط و نشاط 
به نوعی درآید که او را حیرت و وّله مستولی شود؛ حواش او از 
محسوسات غاف لگردد [و] عقلش مغلوب عشق شود و از غايتِ 
بی‌خحودی» نداند که چه می‌گوید و اين حالت را شکر گفته‌اند؛ به جهت 
آن‌که اوصاف مذکوره» به سکر ظاهری می‌ماند. 

و اما حالت دلال که از سکر نیز انزل است. اضطراب و قلق را 
می‌گویند که در جلوه‌ی محبوب, از غایت عشق و ذوق. به باطن سالک 
می‌رسد و هر چند در آن‌حال به مرتبه‌ی سکره بی‌خود نیست» فامّا 
اخضیار ود نید علارد و از شدت اضطراب: عرجه بر فل او فر آن‌حان 


لایح می‌شود بی‌اختیار می‌گوید. 
۶ دکتر غنی (از صفحه‌ی ۳ جلد دوم تاریخ تصوّف) می‌نویسد: 
عارف عمل قلب را بر عمل اعضاء و جوارح ترجیح می‌دهد و 
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البته در عین‌حال, غاب عمل جوارح را هم ترک نمی‌کند؛ ولی اساس را 
عمل قلب می‌داند. 

بعبارة آخر» صوفی می‌گوید: عضو مخصوص حیات دینی 
قلب است و بس! و سایر اعضاء و جوارح» اعضای واقعی حیات دینی 
تسه تهتزیون اما ان ابیت کل را برانگوو ایو اسجعلت او 
غالب بزرگان صوفیه شماع را وارد حق دانسته و آن را معمول 
می‌داشته‌اند. 

ذوالتون مصری گفته: ماع وارد حق است که دل‌ها بدو 
برانگیزد؛ ه رکه به حق بشنود, به حق راه یابد و ه رکه به نفس بشنود. در 
زندقه افتد. شبلی گفته است: المَماغٌ ظاهره فتنةٌ و باطثّه عبرة. 

از حکایات ی که از ابوسعیٍ ابوالخیر روایت کرده‌اند یکی این است 
که: هم در آنوقت که شیخ ما (یعنی شیخ ابوسعید) به قاين بود. امامی 
دیگر بود آن‌جء سخت بزرگوار؛ او را خواجه امام محمد قاینی گفتندی. 
چون شیخ ما آن‌جا رسید, او به نزدیک شیخ آمد به سلام و بیش‌تر 
اوقات. در خحدمت شیخ بودی و به هر دعوتی که شیخ را بردندی, او به 
موافقت شیخ» حاضر آمذدی و به سماع بنشستی. 

روزی بعد از دعوت. سماع می‌کردند و شیخ مارا حالتی پدید 
آمده بود و جمله‌ی جمع در آن‌حالت بودند و وقتی خوش پدید آمد. 
0 بانگ نماز پیشی نگفت و شیخ هم‌چنان در حال بود و جمع در 
وجد؛ رقص می‌کردند و نعره می‌زدند! و در میا نآن حالت؛ امام محمد 
قاین ی گفت: نماز! نماز! شیخ ما گفت: ما در نمازيم و هم‌چنان در رقص 
بودند! امام محمّد ایشان را بگذاشت و به نماز شد.! 

و یکی از بهترین وسایل پی‌بردن به این‌که صوفی تا چه اندازه 
عمل قلب» یعنی شور و عشق و وجد را بر عمل اعضاء و جوارح» یعنی 
به‌جا آوردن ظواهر شرع ترجیح می‌دهد, مطالعه‌ی شرح زندگانی مولانا 
الا نیش وزم بزسماوست فر اقا پرمتی وشوزا ک وت 


1. از کتاب اسرار التوحید (صفحه‌ی ۱۸۶) نقل شده است. 
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۷ و در صفحه‌ی ۱۸۶ می‌گوید: 


حاص لآنکه صوفی پخته یل ندارد خود را به زنجیرهای قوانین 
شرع وآداب و عادات مصنوعی اجتماع و اخلاق مصنوعی عرفی مقَید 
سازد و هیچ‌گاه به آسانی» زیر بار آن‌چه که مردم به حکم عادت و تقلید» 
بد يا حوب می‌دانند نمی‌رود و خحود را برتر از هر بدی و خوبی 
می‌شمرد و هیچوقت با ترازوی عقل و عرف عامه» اعمال خود را 
نمی‌سنجد؛ بلکه گاهی فلسفه [ایآهم ترتیب می‌دهد که فرع برعقیده‌ی 
وحدت وجود است وآن این است که می‌گوید: دنیا نمودی است و بس! 
و هیچ‌حقیقتی و واقعیتی ندارد و بر عارف است که نسبت به جمیع 
شوون این وجود موهوم. مخالفت بورزد و همه را سراب انگارد. 

یک‌دسته از صوفی که غالب صوفیان خراسان بوده‌انل به نام 
ملامیه معروف‌اند و مطالعه در احلاق و احوال آن‌هاء انسان را به یاد 
کلیوق برتان می‌انذازد؛ زیر مانتت دیوجانس و اسعال آو رنقی و 
لا بالی‌گری و بی‌اعتنای یآن‌ها به دنیا و اه لآن, به نهایت درجه است. 

این‌ها مخصوصاً اصرار داشته‌اند که در سبک زندگی و رفتار و 
روش اجتماعی» برخلاف عامّه باشند؛ به‌طوری‌که مردم ا زآن‌ها نفرت 
داشته باشند و مورد نارضایتی و اجتناب خلق واقع شوند. حتی گاهی 
برای این‌که مورد ملامت خلق گردند. حجلت‌انگیزتری نکارها را مرتکب 
شده‌اند و اگر در باطن تابع شرع بوده‌اند» می‌خواسته‌اند که مردم آن‌ها را 
تارک شرع یپندارند. حلاصهء می‌کوشیده‌اند که مردم را تحریک کنند تا 
حّش لا الی‌گری و بی‌اعتنای یآن‌ها نسبت به علق و قضاوتآن‌ها مورد 
پیدا کند. 

ملامتیه در همه‌ی ممالک اسلامی پراکنده بودند؛ متامضرو با جر 
آسیای وسطل و بلاخص در خراسان-که مرک زآن‌ها محسوب می‌شده 
است. و گامی ا زآن‌ها به دیوانه‌ی عاقل یا عابد مبتدع تعبیر شده است و 
ظاهراً یکی از فرق معروف ملامتیه, فرقه‌ی قلندرئه است. 

الیتّهء همه‌ی افراد سلامتیه مردمان راست‌گویی نبوده‌اند و 
اشخاص بد نام کن خیل نکونامی چند در بی نآن‌ها بوده که منظورشان از 
پیروی ملامیه, شهوت‌رانی و دنائت بوده؛ ولی از طرف دیگر» مردمان 
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متین وارسته‌ی صاحب‌دل باشهامتی نیز بوده‌اند که از شهرت‌یافتن به 
حوبی و زهد و ورع» گریزان بوده و الشپرة آفة را به‌کار می‌بسته‌اند و 
می‌حواسته‌اند به عدم تقوی و می‌خوارگی و ترک شرع معروف شوند 
که از راه سیر و سلوک خود و زندگی درونی صوفیانه باز نمانند. 
۸ و در صفحه‌ی ۱۷۷ می‌گوید: 

الیّتّه با وجود اشتراک در مبادی و اصول, مناسبات افراد صوفیه 
با دیانت اسلا به مقتضای زمان و مکان و اوضاع و احوال اجتماعی 
فرق می‌کرد. بعضی کاملاً مطایق اصول اسلامی رفتار نموده جزیات 
احکام و آداب شرع را فرونمی‌گذاشتند؛ بعضی دیگر از الف تا یا 
مخالف عقیده‌ی اهل ظاهر بودند و در چشم عامه» فقط اسما معتقد به 
حدا و رسول بودند. 

به‌طور کلی, ظواهر شریعت و اعمال صوری؛ در چشم صوفی» 
ارزشنی ندازده ویرا لسان خالشی این است که 1۶ بیروی از سک که 
مستقیماً از خدا کسب فیض می‌کند ممکن است, چرا باید وقت خود را 
به ظاهر و صورت و توشل به راه‌های غیرمستقیم هدر داد؟! به اضافه, 
شرع وسیله‌ای است برای رسیدن به حق! همین‌که عارف به حق و 
حقیقت رسید, دیگر احتیاجی به این ظواهر ندارد و هر توشل و تشبثی 
غیت است. عولانا جاش‌الذین روم ذر موارد متعنده در کتاب مقنوی» 
به اشکال مختلف, این موضوع را پرورانده (است] 

٩‏ و در صفحه‌ی ۳۸۶ هو کوب 

بزرگان صوفیه گفته‌اند: 

چون سالک در خدا فانی شود با او متحد می‌گردد؛ مانند 
قطره‌ای که چون به دریا برسد. تعینات قطره‌بودن از او می‌رود و چون 
در دریا فانی شده و جز دریا چیزی نیست» می‌تواند بگوید: من‌ام دریا و 
دراين حال است که هر تکلیفی از عارف سلب می‌شود و احتیاج به شرع 
و رعایت ظواهر و به‌جاآوردن عبادات و طاعات از میان می‌رود؛ زیر 
فردی که مکلف به اين احکام است از میان برنحاسته و جز خدا چیزی 
نیست؛ حنی برای عارف واصلء دیگ ر کفر و ایمان در یک حکم است! 
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موف می‌گوید: فرل بد درل ار تعالیت مرج : پس از رسیدن به حذ کمال 
و وصول به حقّ متعال- چنان‌که محققین عرفاء و صوفیّه بر آن رفته‌اند بلکه 
لاأبالی‌بودن به شریعت در همه‌حال- چنان‌که از بعض صوفیّه است- در واقع» 
ناشی از اعتقاد به وحدت وجود و موجود است و تحقیقات ما راجع به صحخت 
و بطلان این امی بعد از این خواهد آمد؛ ٍن شاء اللّه تعالی. 

و گاهی هم به آیه‌ی مبارکه‌ی لو أعْبْد ریت َن یی الیِقین» استدلال 
می‌شود و جواب از این هم داده شده است که معنی یقین به‌حسب تفاسیر و 
شاهدیّت مراد کلمه‌ی «الیقین» در آیات سوره‌ی مبارکه‌ی ادن کر تفس یا 
کَسبت رَهيتد * الا آصحاب الیتمین * نف جات یتاء‌لون عَن الشجرمین: ما 
سلککم نی سَر؟ قالوا: لك من الْْصلَین * و لت نطعم الشکین * و کنا تخوض مَع 
نْخاْضين * و کنا ندب یزم الدّین * حَت آناناالیقینْ» موت طبیعی و یا یقین 
حاصل به موت طبیعی است؛ نه يقین عرفانی و فناء في ال که عرفاء و صوفیّه 
قائل شده‌اند. 
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مطلب سوم نظر و گفتار عرفاء و صوفيّه درباره‌ی سماع 
می‌توان گفت: اکثر عرفاء سماع را نه‌تنها جایز دانسته‌اند. بلکه #7 
ان ر بسیار ممدوح و مطلوب دانسته‌اند. 
۱. دکتر غنی در تحت عنوان سماع می‌گوید: 
نظ رآ حالت جدّبه و اشراق و از حویش‌رفتن و فنا امر غیراراد 
است که اختیار عارف تأثیری در ظهو ر آن ندارد؛ ولی بزرگان صوفیه از 
فا ی و ستعداد صوفی و 
علل و مقذ ماتی که او را برای منجذب‌شدن قابل می‌سازد. وسایل 
عملی دیگری که به اختیار و اراده‌ی سالک است نیز برای ظهور حال 
فناء مقر است؛ بلکه برای پیدا شدن حال و وجد. عامل بسیار قوی 
محسوب است؛ از جمله موسیقی و آواز خواندن و رقص که همه‌ی 
آن‌ها تحت عنوان سماع درم ی‌آید 
ما که به‌طو رکلی در نزد متشرّعین و فقها مذموم است وگناه 
شمرده می‌شود‌نزد اکثر بزرگان صوفیه. از راه‌های مهم وصول به حالت 
وجد شمرده می‌شود؛ به این‌معنی که گفته‌اند: سماع حالتی در قلب 
ایجاد می‌کند که وجد نامیده می‌شود و این وجد. حرکات بدنی 
به‌وجود می‌آورد که اگر حرکات غیرموزونی باشد, اضطراب و اگر 
حرکات موزونی باشد ,کف زدن و رفص است 
همان‌طور که عارف از راه چشم. به جلال و عظمت خدا 
پی‌می‌برد و از راه جمع‌کردن فکر و ذکر دائم» به خدا انس می‌گیرد و به 
قول جامی: 
بس که در قلب فکار و چشم بیمارم تویی 
هرچه پیدا می‌شود از دور. پندارم تویی 
از راه گوش نیز ممکن است به‌طوری مجذوب به خدا شود که در هر 


و ۱ ۲ ۱ 
نغمه‌ی موزونی» حمد و ثنای الاهی را بشنود. 


هه 
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لبّه باید این‌نکته را در نظر داشت که صوفی طبعاً امل دل و 
احساسات است و به حکم تمایلات فطری» سر و کارش با عواطف 
لطیفه و تخیلات زیباست و اگر چنین نبود. به راه سیر و سلوک 
نمی‌افتاد. بنابراین, واضح است که مذاق جانش تا چه اندازه از شنیدن 

۱ آواز عوش و نغمه‌ی خلعفره متلّذ می‌شود. 
(تا این‌که می‌گوید:) 

اعتفال سایق یکی از تیان فیم کیال است ی خر 
موسیقی» صیقل روح است و نفس را رقیق و لطیف می‌کند و مقوی 
ترش و و طلب سک سانی اه بای ی از فری 
ظاهربین و خشک صوفیه (از قبیل پیروان بهاءالأاین نقش‌بند بخاری- 
که در سال ۷۹۱ وفات یافته است.به فرقه‌ی نقش‌بندیه معروف‌اند و با 
ماع مخالفاند که سلوک را عبارت از پیروی از ظواهر شرع دانسته و 
غالا از همان‌ظواهر خارج نمی‌شوند غالب صوفیه شماع را ممدوح 


شمر ده‌اند. 


( تا این‌که می‌گوید:) 
حاصل آن‌که صوفیه سماع را آرام دل عاشق و غذای جان و 
قیفر تالک هکم وی قطان که اویش دار راز و باه 
جان‌سوز نی» سبب جمعیت حال وآرامش روح او ی و آواز 
خحوش و ترانه‌ی موزون» نشانه‌ای است از عالم ارواح و پیکی است که از 
عالم قدس, مژده‌ی آسمانی می‌رساند. 
شیخ سعدالاین حموی» از بزرگان عرفای قرن هفتم» می‌گوید: 


خداوند متعال است-سماع نه‌تنها باید مورد مذمّت و نهی واقع نشود؛ بلکه باید مرغوب و مطلوب و 
مأموژبه باشد و حال آن‌که, از واضحات است که چنین نیست. 
۱. مثنوی می‌گوید: 
پس غذای عاشقان آمد سماع که در او باشد خیال اجتماع 
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دل وقت شسماع. بسوی دل‌دار برد 
جان را به سراپرده‌ی اسرار برد 
این زمزمه مرکبی‌ست؛ مر روح تسو را 
بردارد و خوش. به عالم بار برد! 
سپس دکتر غنی عین عبارات یا حالاتی [را] از بزرگان عرفاء ذکر می‌کند 
که برای اختصا, بعض آن‌ها را نقل می‌کنيم: 

از جشید بغدادی پرسیدند که: چه حالت است که مرد آرصیده 
باشد؛ چون سماع شنود. اضطراب در وی پدید آید؟ گفت: حق تعالی 
ریت آدم را در میثاق, حطاب کرد که «أَشْت بربْکم؟!٩‏ همه‌ی ارواح 
مستغرق ات آن‌تنتان شدند. چون در این عالم سماع شنوند, در 
حرکت و اضطراب آیند. 

در شرح حال ابوبکر شبلی نوشته شده است که: یک‌بار چند 
شبانه‌روز, در زیر درحتی رقص می‌کرد و می‌گفت: هو..! هو..! گفتند: 
این چه حالت است؟ گفت: این فاعته بر این درنحت می‌گوید: کو..! 
کو...! من نیز موافقت او راء می‌گویم: هو..! هو...! 

از شیح علی رودباری از معاصرین جنید» پرسیدند از وجد در 
سماع.گفت: مکاشفت اسرار است به مشاهده‌ی محبوب! 

شیخ ابواسحاق شهریار کازرون یگفته: سماع را تشنگی دایم باید 
و شوق دایم که هرچند بیش خورد» وی را تشنگی بیش بود. ( وگفت:) 
چه کنم حکم سماعی را که چون قاری خاموش شود آن منقط عمگردد و 
سماع باید که به سماع متصل باشد پیوسته؛ چنان‌که هرگز نگردد! 

شیخ ابوالقاسم نصرآبادی گفته: هرچیز ر! قوتی است و قوت 
روح» سماع است. 

شیخ روزبهان پقلی (که از معاریف عرفای قرن ششم است) در 
کتاب الأْوار ف ی کشف لاسرا رآورده است که قتال باید که خوب‌روی 
بود که عارفان در مجمع سماع, به جهت ترویح قلوب, به سه چیز 
محتاجاند: روایح طیبه و وجه صبیح و صوت ملیح! 

جلالالاین رومی پس از غیبت شمس تبریزی که در سال 
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۸عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


ششصد و چهل و پنج اتفاق افتاد غالب اوقات خود را در فراق شمس» 
به سماع می‌گذرانید؛ چندان‌که مورد انکار و اعتراض شدید فقهاء و 
متشزعین قوتیه واقع شد؛ ولی او توجهی به بدگویان و ظاهربینان 
نداشت. 
سلطان ولد. فرزند مولائا می‌گوید: 
نیست این را نسهایت؛ آن سلطان 
بازگو چون شد از فراق و چه‌سان؟ 
روز و شب در شماع. رقصان شد 
بر زمین. هم‌چو چرخ گردان شد 
بانگ و افغان او به عرش رسید 
ناله‌اش را بسزرگ و خرد شنید 
سیم و زر را ببه مطربان می‌داد 
هرچه بودش ز خان‌ومان می‌داد 
یک زمان. بی شماع و رقص نبود 
روز و شب لحصسظه‌ای نمی‌آسود 
تاحصدی که نسماند قوالی 
که ز گفتن نسماند ون لالی 
هسمه‌شان را گسلو گرفت از بانگ 
جسمله بسیزار گشته از زر و دانگ 
له اوفستاد انسدر شسهر 
شهر جه؟! بلکه در زمانه و دهر 
کاین چنین قطب و مفتي اسلام 
کاوست اندر دو کون شیخ و امام. 
شسورها می‌کند. چه شیدا اوا 
گ؛ بنهان و گه هویدا او 
خلق از وی ز شرع و دبن گشتند 


هممکان عشق را رهین گشتند 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/٩۸‏ 


حافظان جمله شعرخوان شده‌اند 
به‌سوی مطربان. روان شده‌اند 
پسیر و بسرنا سسماع‌باره ش‌دند 
بر بسراق ولاء سواره شب‌دند 
ورد ایشان شده‌ست بیت و حزل 
غیر این. نیسث‌شان صلاة و عمل 
عساشقی شد طریق و مذهبشان 
غیر عشق است پیششان هذیان 
کفر و اسلام نیست در رهشان 
گفته منکرز غایت انکاو: 
نیست بر وفق شرع و دین این کار 
جان و دین را شمرده کفر آن دون 
عسقل کل را نسهاده نام: جُنون 
افلاکی در مناقب‌العارفین» در شرح حال مولانا جلال‌الدیین 
رومی نوشته: د رآن غلبات شور و سماع که مشهور عالمیان شده بوداز 
حوالی زرکوبان می‌گذشت. مگر آواز ضرب تق تق ایشان به گوش 
مبارکش رسیدهء از خوش یآن ضرب. شوری عجیب در مولانا ظاهر شد 
و به چرخ د رآمد. شیخ نعره‌زنان از دگان حود بیرون آمد و سر در قدم 
مولانا نهاده بی‌حود شد. مولانا او را در چرخ گرفته, شیخ از حضرتش 
امان حواست که: مرا طاقت سّماع خداوندگار نیست؛ ا زآن که از غایت 
ریاضت قوی» ضعیف ترکیب شدهام. همانا که به شاگردان دکان اشارت 
کرد که اصلاً ایست نکنند و دست از ضرب باز ندارند تا مولانا از ماع 
فارغ‌شدن. هم‌چنان از وقت نماز ظهر تا نماز عصر مولانا در سماع بود؛ 
از ناگاهء گویندگان رسیدند و این غزل آغاز کردند: 
یکی گنجی پدید آمد در آن دکٌان زرکوبی 


زهی صورت! زهی معنی! زهی خوبی! زهی خوبی! 
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۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
در صفحه‌ی ۸۱ حکایتی از ابوسعید ابوالخیر گذشت که او همان‌حال 
سَماع و رقص خود را نماز فریضه دانسته است. 
پدر ابوسعید را بابو بوالخیر گفتندی. او مردی بود عطار و از شریعت و 
طریقت آگاهی و با اهل طریقت» پیوسته نشست و خاست داشته است. 
یک شب بابو بوالخیر به دعوت درویشان می‌شده. والده‌ی شیخح 
کودکی بود) با خویشتن ببر تا نظر درویشان بر وی افتد. بابوبوالخیر 
شیخ را با حویشتن برد. چون به سماع مشغول شدند. قوال این بیت 
بگفت: 
این عشق. بلي. عطاء درویشان است 
خوذ کٌشتن‌شان. ولابت ایشان است 
جان کرد فداء کار جوان‌مردان است 
دنسیا و درم نه زینت مردان است 
چون قوال اين بیت بگفت درویشان را حالتی پدید آمد ‏ وآن 
شب تا روز بر این بیت رقص می‌کردند و در این حالت بودند و از 
بسیاری که قوال» این بیت بگفت» شیخ یاد گرفت. چون به حانه باز 
آمدند» شیخ پدر را گفت تا این بیت که قوال می‌گفت و درویشان را از 
استماع آن» وقت حوش گشته بو چه معنی دارد؟ پدر شی خعگفت: 
خاموش که تو معن یآن درنیابی و ندانی! تو را با آن چه کار؟! 
شیخ صلاح‌الذین زرکوب قوئوی از اجله‌ی اصحاب ملای رومی بوده و از 
طرف او مقام شیخی و پیشوایی داشته و خلیفه‌ی او بوده است. لذا ملای 
رومی می‌گوید: 
نسیست در آخر زمان فریادرس جز صلاح‌الذّین. صلاح‌الذین و بس 
ولی صلاح‌الذین در حیات او در سنه‌ی ۷ درگذشت. وصیّت نمود که: 


آیین عزا در جنازه‌ی او به‌عمل نیاید؛ بلکه - چسون از 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱٩‏ 


محنت خانه‌ی جهان رهایی یافته به عالم جاویدان اتصال می‌یابد_با 


از رساله‌ی در تحقیق احوال و زندگانی مولوی تألیف آقای فروزان‌فر نقل 
اسنیه 
مولانا (برای تشییع جنازه) بیامد و سر مبارک را باز کرده» نعره‌ها 
می‌زد و شورها می‌کرد و فرمود تا تقاره‌زنان و بشارت آوردند و از نفیر 
لقان, قیامت برنحاسته بود و هشت‌جوق گویندگان در پیش جنازه 
می‌رفتند و جنازه‌ی شیخ را اصحاب کرام برگرفته بودند و خداوندگار تا 
تربت بهاء ولد چرخ‌زنان و سماع‌کنان می‌رفت و در جوار سلطان‌العلماء 
بهاء ولد به عظمت تمام دفن کردند. 
فرزند مولانا جلال‌الذین رومی موسوم به سلطان ولد در 
ولدنامه راجع به این وصیّت شیخ صلاح‌لذین زرکوب می‌گوید: 
شسیخ فرمود: در جنازه‌ی من 
دمل آرید و کسوس بسا دفزن 
سوی کسوی‌ام بسرید رقص‌کنان 
خوش و شادان و مست و دست‌افشان 
تابدانند کساولیای خدا 
شاد و خندان روند. سوی لقا 
مرگشان عیش و عشرت و سور است 
جایشان خلد عدن پرحور است 
این‌چنین مرگ با سماع خوش است 
چون زفیقش نگار خوب کش است 
هسمه از جان و دل. وصیّت را 
پشسنیدند بسسیربا بسه صفا 
شیخ سعدی می‌گوید: 
جهان پر شماع است و مستی و شور 


و لیکن چه بیند در آبینه کور؟! 
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۲۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


نبینی شستر بر سماع عسرب 
که چون‌اش به رقص‌اندر آرد طرب 
شتر را چو شور و طرب در سر است 
ار آدمی را نسباشد. خر است 
و یز سعدی می‌گوید: 
چو شوریدگان می‌پرستی کنند 
بسه آواز دولاب. مسستی کسنند 
به چسرخ انسدر آیسند دولاب‌وار 
چو دولاب. بر خود بگسریند زار 
مکن عسیب درویش مدهوش مست 
که غرق است؛ از آن می‌زند پا و دست 
نسدانسی که شوریده‌حالان مست 
چرا بر فشانند در رقص. دست؟ 
گشید دری سر دل از واردات 
فشاند سر دست. بر ک‌اثنات 
حلال‌اش بود رقص بر یاه دوست 
که هر آستینی‌ش جانی در اوست 
گرفتم که مردانه‌ای در شنا 
بسرهنه تسوانسی زدن دست و پا 
بکن خرقه‌ی نام و ناموس و زرق 
که عاجز بود مرد با جامه غسرق 
دکتر غنی (در ذیل این اشعار) می‌گوید: 
اما پاره‌کردن خرقه و دریدن جامه و پیرهن دریدن و کندن خرقه 
و دورانداختن خرقه و خرقه از سر به‌درآوردن که به حذ وفور ذک رآن در 
اشعار صوفیه دیده می‌شود و سعدی در دو بیت انعیر» به آن اشاره کرده 
است. عبارت از این است که چون صوفی در حال رقص و غلبه‌ی شور و 
وجد و آشفتگی و بشولیدگی پشت‌پا به دنیازده و سر دست بر کاینات 
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می‌افشانده, جامه پاره می‌کرده و به طزف نوازندگان و خوانندگان یا در 
جمع حضار می‌انداعته, به موجب آداب مخصوصی (مثلاٌ اگر به‌قصد, 
به‌طرف خواننده يا نوازنده انداخته شده متعلق به اوست؛ اگر نوازنده یا 
قال صوفی باشد در حکم یکی از افراد مجمع است و اگر اجیر باشد. 
حقی ندارد و اگر تیرعاً بنوازد يا بخواند. حق می‌برد) در بین آن‌ها 
قسمت می‌شده وا زآثار متیر که به‌شمار می‌رفته که غالبا در بین مریدان, 
خرید و فروش می‌شده است. 
حجةالاسلام غزالی- با این‌که از عرفای خشک و تَنک‌مشرب شمرده 
می‌شود- در کتاب |ٍحیاء العلوم. جلد دوم حکم به جواز ماع داده است؛ حتّی 
برای طبقه‌ای تأثیر حوب سماع را بیش از تأثیر قرآن می‌شمارد! 
با وجود همه‌ی این‌ها چنان‌که قبلاً اشاره شد بعضی صوفیّه با سماع 
مخالف بوده و بعضی عرفاء هم جواز آن را مقیّد به قبودی نموده‌اند؛ از قبیل 
این‌که بر آیات قرآن سماع و وجد شود نه بر اشعار یا لا اقل بر اشعاری که در 
آن, صحبت از بهشت و دوزخ و مسائل دینی و اذکار و اقوال اولیای دین باشد یا 
آن که سماع مُجاز است؛ به‌شرط آن‌که افتتاح و اختتام آن با قرائت قرآن باشد. 
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۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
مطلب چهارم. نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه در عشق مَجازی 

بذواً می‌گوییم: عشق به خداوند یکی از مبانی و اصول مهم تصوّف 
است. عرفاء و صوفیّه عشق به خدا را مدار و اساس همه‌ی جد و جهدهای خود 
قرار داده و می‌خواهند با پر عشق» مدارج کمال را پیموده و به خدا واصل شده و 
درذات او محو و فانی گردند و با این فناء خدا شوند. 

مهم‌بودن مسأله‌ی عشق در تصوّف از واضحات است و جای سخنی 
نیست و ما هم راجع به عشق حقیقی. یعنی مَحبّت شدید به خداوند متعال 
بحثی نداریم ؛ چون اهمَیّت محبّت به خدا در شرایع الاهمی و مخصوصاً در 
شریعت مقذس اسلام مسلّم و محرز است؛ تا جایی‌که در حدیث. از ائمه‌ی 
دین ِجاست که فرمودند: «الدینْ هر اه اب هر الدین ۲۷ 

آری» راجع به منتهی‌شدن عارفی سالک به فناء في الّه عرفانی- که مبتنی 
بر وحدت وجود و موجود است؛ چنان‌که کرارا اشاره شده بحث ما در آتیه 
خواهد آمد؛ ان شاء ال تعالی. 

اینک منظور ما در عشق صوری و مّجازی» یعنی عشق به حسان الوجوه 
(< نیکورویان) و غلمان است که برخی از عرفاء و صوفیّه. به جواز آن آشکارا 
سخن رانده بلکه آن را ممدوح و مستحسن و قنطره‌ی (پل) عشق به حقیقت و 
خدا دانسته‌اند و مشایخ آنان نیز مریدان را بدین کار وامی‌دارند. 

می‌گویند: سالک پس از این‌که در وادی عشق به حسان الوجوه و غلمان 
قدم زد این عشق, او را از سایر شواغل دنیویّه بازداشته و همّش را در معشوق 
واحد منحصر می‌نماید و چون با این عشق مجازی» توجه و همّت سالک از 
اشیاء دیکُر قطع و به یک نقطه متوجّه شد. سپس انقطاع او از معشوق واحدٍ 


۱. گرچه راجع به تعبیر عشق نسبت به خداوند متعال و در نتیجه. اطلاق معشوق بر اوه 
۲. جلد دوم وسایل الشیعه» صفحه‌ی ۴۹۶. 
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صوری و اقبال بر معشوق واحد حقیقی (خدا) آسان می‌گردد. لذا گفته‌اند: عشق 
صوری و مجازی قنطره‌ی حقیقت است؛ العجاژ قَنطرةٌ ایقة!! 
صدرالمتلهین در جلد سوم اسفار می‌گوید (با حذف بعض عبارات برای 
اضرا رزبه کی که معل به‌آدای اس موه تخر 
فصلّ فی ذکر عشق الظرفاء و الفتیان لاوجّه احسان: 
اعلم أَنّه اختلف آراء احکناء فی هذا العشق و ماهیّنه و أنه 
حسنْ آو قبیخ. حمودٌ آو مذموم؛ و الني ید علیه ار لفق و 
النهج الق و ملاَظة مور عن آسبایها الک و مبادیا العالة 
و غایاتها امُیّد: أَنْ هذا العشق- آعني الالتذاد الشدید بسن 
السُورة امميلة و لح الفرطة لّن ژجد فيه الثائلْالطیفةٌ و 
تناس الاعضاء وجوده کیب متا کان موجوذّا علینحو وجود 
مور الطبیّة في نفوس اک الم من غير تک و تصلع و 
لاحالة من جملة الوضاع الاب ال یقرب علها الصا و 


۱. باید گفت: بنابراین. جای بسی شگفت است از شارع مقاس اسلام که با اهتمامی که در 
دعوت و سوق مردم به‌سوی خدا داشته_ چگونه این پل و قنطره‌ی خدایی (یعنی عشق‌ورزی به 
جسان‌الوجوه) رد که مطلوب همه‌ی نفوس و یا اقلا به‌گفته‌ی بعضی مطلوب نفوس ظریفه و لطیفه و 
امری آسان است- فراموش کرده و پشت‌سر انداخته است و هرگز مردم را از این را به‌سوی خدا سوق 
نداده است؟!! 

گویا عرفاء و اولیاء صوفیّه از پیغمبر اکرم َو ائمّه‌ی دین هب راه‌های خدایی و مصالح 
و حکم واقعی داناتر و در هدایت مردم» دل‌سوزتر بوده‌اند؛ مگر این‌که در این‌جا فوراً به حدیث 
متشابه در نظر عوام تمسَک جسته و بگویند: در حدیت اش که 9 نله یل بح امحممال»؛ غافل از 
این‌که حدیث مزبور مربوط به این مقام نیست؛ زیرا معنی آن ظاهراً خسن و جمال و تزیّنی است که 
شخص به‌وسیله‌ی لباس و تنظیف. برای خود حاصل می‌کند. 

شاهد: عن آبی عبداله لأث: «لین و تج فِن له جمیل یحبْ ال و لیکن من خلال.» (مجلّد 
اوّل وسایل‌الشیعه, صفحه‌ی ۲۷۷) 
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الیکم؛ فلابدٌ آن یکون مستحستّا حموداه سب و قد وقع من مَباد 
فاضلة لاجل غایات شريفة. 

تا البادي فلت نجد کر نفوس الم اي ها تعلیم العلوم و 
الّنایم و الداب و الایاضیّات. مثل آهل الفارس و آهل العراق و 
هل الشام و الوم وکلْ قوم فیهم العلومٌ الق و الصّنایع لَطیفة و 
الداب احسنة» غبر خالية عن هذا العشق اللّطیف اي منشاه 
استحسانٌ شمائل الحبوب. و نحن لم نجد حدّا من له قلب لطیف و 
طبعٌ رقیق و ذهنٌ صاف و نفش رحيمة خالیّا عن هذه الحبّة فی 
آوقات عمره و لکن وجذنا سائر افو الغليظة و القلوب القاسية 
و سای المافية من الاکراد و العراب و لك و انم خالية عن 
هذا التوع من الحّة ؛ و [نا اقتصر آکترهم علی محبّة الروجال للسساء 
و یه الْساء للرٌجال طلیّا للکاح و الّفاد؛ و الضرض منها فی 
الطْبيعَة بقاء اس 

و آمّا الغاية فی هذا العشق الوجود نی الظرفاء و دُوي لطافة 
لطبم فلا ترگب علیه می تأدیب الغلیان و تربية الییان و تجذیبهم 
و تعلیمهم العلوع ام کلحو و لفة و البیان و افتندسة و غیر‌ها 
و النایع الق و التداب امحميدة و الٌشعار الطيفة الوزونة و 
ات الط و تعلیمهم القصص و الخبار و اممکایات الفريية و 
الأحادیت الروئّة ای غبر ذلك من الکتالات الَفسانید. فان 
الطفال و السبیان [ذا استختوا عن تربية الّباء و الاتهات» فهم بعد 
حتاجون ای تعلیم الستادین و العلمین و سس توجههم 3 
لتفاتهم |لبهم بنظر الاشفاق و التعطف. 

فین آجل ذلك أُوجدّت العنایٌ الريانيّة نی نفوس الاجال 


۶ 


لبالفین رغبةٌ في الصّبیان و تعشَعا و بّة للغلمان اسان الوجوه 
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لیکون دك داعیا ی تأدیبهم و تکنیل نفوسهم ااقصة و تبلينهم 
ی الغایات القصودة فی |ٍیجاد نفوسمهم. و ال ما خلق له هذه الغبة 
و الحبة نی أکثرالظرفاء و العلیاء عبت و با فان ارتکاز هذا 
العشق اسان في وس الَطيفة و القلوب الّقيقة الغیر القاسية و 
1۹ ۶ 

و تحن نشاهد ترتب هذه الغایات اي ذکرناها؛ فلا ال 
یکون وجوٌ هذا العشق في الانسان معدودّا من جلة الفضائل و 
امحستنات, لا من جملة التذائل و السیتات. 

و عمري ان هذا العشق ترك اس فارغةّ عن جمیم اهموم 
لنایّة الا هم واحد و هو الاشتیاق للی رژية جال انساني فیه 
کته من آثار جال ال و جلاله. و لاجل ذُلك هذا العشق اسان 
للشخص الانسانی-]ذا لم یکن مبدأه افراط الشهوة الحيوانیّة, بل 
استحسان شمائل العشوق و جودة ترکیبه و اعتدال مزاجه و حسن 
أخلاقه و تناشب حرکاته و أفعاله و تنجه و دلاله-معدودٌ من جلة 
الفضائل و هو یرف القلب و يذكي الدهن و یه اس علی |درالك 
مور السَریفة: و لابل لك مر الشای سریدیهم فی الابتداء 
بالعشق. و قیل: العشق العفیف وق سبب في تلطیف النفس و تنویر 
القلب. 

و تفصیل القام أن العشق الانسانی ینقسم ی حقیق و 
جازي. و العشق امحقیق هو مب ال و صفاته و آفعاله من حیت هي 
آفعالد. و المازيٌ ینقسم ای نفساني و حیواني؛ و الأرّل ما بقتضیه 
لطافة الَفس و صفائه. و نی ما یقتضیه افش الامّارة؛ و یکون 
الاکثر مقارتا للفجور و احرص علیه. 
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و [فیه] استخدام لْقّة اي وانية لوّة الَاطقة؛ بخلاف الاوّل. 
فاّه بجمل الّفس لس ات وجد و حزن و بکاء و رف قلب و 
فکر, اما تطلب شینا باطتّا ختفیّا عن المحسواش فتنقطع عین 
المّواغل دوه و تمرض عّ سوی معشوقها جاعلةٌ جمیع اهموم 
هیا واحتّا. فلاأجل دلكك یکون الاقبال علی العشوق القیق آسهل 
علی صاحبه من غبره, فاّه لایحتاج ی الانقطاع عن آشیاء کتيرة. 
بل یرغب عن واحد یی واحد. 
لکن اي یجب اي علیه فی هذا القامأنْ هذا العشق و ٍن 
کان معدوها من جملة الفضائل, لا أئّه من الفضائل اي یتوشط 
الوصوف با بین العقل التفارق الحض و بین اس الحیوانیّ. و 
مت هذه الفضائل لاتکون حمود شريفة علی الاطلاق في کل وقت 
و علی کل حال من الأحوال و من کل آحد من الّاس» بل ينبغي 
استعمال هذه اب فی آواسط الشّلوك العرفاني و آّا عند استکنال 
لس بالعلوم الاممّة و صیرورتا عقلا بالفعل یط بالعلوم الكلیّة 
ذا ملكة الاتصال بعالم لمس, فلاينيغي ها عند دك الاشتفال 
بعشق هذه السُوّر امحشنة لح و السَبائل الطيفة البشریةه لا 
مقامها صار آرفع من هذا القام. و ذا قیل: جاز قنطرة اقيقة. و 
[ذا وقع العبور من القنطرة ای عالم احقيقة فالژجوع الی ما وقع 
العبور منه تارة اض یکون قبیّا معدودّا من الرذائل. 
موف می‌گوید: همین‌گونه عشق‌ورزی به حسان الوجوه (یعنی لذت 
شدید بردن به دیدار صورت‌های زیبای غلمان و به همین‌جهت, علاقه و محبت 
مفرط داشتن به آنان که از سراپای سخنان صدرالمتألهین به‌دست می‌آید و به 
مشایخ عرفان نسبت می‌دهد که مریدان را در ابتدای سلوک به آن امر می‌کنند) 
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به هر قسم که پرورانده و بیان شود و به هر نام که خوانده گردد. خواه به نام عشق 
عفیف پا عشق نفسانی در مقابل حیوانی-که منجر و مقارن با فسق و فجور دیگر 
هم نگردد- چون از محرمات مسلمه‌ی فقهیّه می‌باشد لذا فیلسوف شهیر 
حاجی سبزواری در حاشیه‌ی اسفا در ذیل عبارت و ال دلك آمر الشایم 
مریدیهم فی الابتداء بالعشق می‌گوید: 
|ٍن قلت: الشایخ یلتزمون اّوفیق بین آوضاع الشريعة و 
الطیقة. و امّفون منهم فی هذا المع متوعٌلون و چذا التصل 
الشایخ متصلبون, و هذا الأمر کیف یوافق الشریعة الطهرة؟ 
سپس در مقام جواب برآمده؛ ولی- چنان‌که بر اهلش واضح است- 
جوابی نداده‌اند که اشکال مرتفع شود. می‌گوید: 
قلت: لعلّهم وجدوا رخصهةّ من ژموزها و دقايقهاء و لملّهم 
جوّزوا اجاعالأْمر و ال کا جوّزه کتیر من التشرَّعة, فالفروج 
من الدّار الغصوبة تاد به و منهيٌ عنه لا هذا الضروح بعینه 
تصرف ی مال الغیر بدون |ذنه. و اخراج الراني حشفته من فرج 
الراة مأمور به و منهیْ عنه. نظیرّ ما مر ؛ فشيء واحد مبغوضٌ و 
مطلوب للشّارح القلّس من جهتین. هی کلامه) 
دکتر غنی (در جلد دوم تاریخ تصوّف در اسلام از صفحه‌ی ۴۰۲ و ۴۰۳ به 
اختصار نقل می‌شود) می‌گوید: 
بعضی از صوفیه معتقد بوده‌اند که پرستش جمال صوری و 
عشق صورت و دل‌باختگی به زیبایی مجازی» راه وصول به جمال 
معنوی یعنی جمال مطلق است. 
این دسته از عرفاء از قبیل احمد غزالی (برادر حجة الاسلام 


غزالی) و فخرالاین عراقی و اوحدالاین کرمانی و امثال آن‌ها 
می‌گفته‌اند که: 
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جمال ظاهر آیین‌ی طلعت غیب و مظهر جمال الاهی است و 
بنیاد طریقت را براساس زیبایی‌دوستی, متکی ساخته و به تمام مظاهر 
زیبایی» از جمله صورت زیباه عشق می‌ورزیده‌اند. 

این‌دسته از صوفیه به اعتقاد همین که الصاز قَنطرة احقيقة 
می‌گفته‌اند که ما در قید صوریم و ناگزیر جمال مطلق را باید در صور 
مقیدات مشاهده کنیم؛ چنان‌که وحدالاین کرمانی می‌گوید: 

زان می‌نگرم به چشم سر در صورت 
زیرا که ز معنی است آثر در صورت 
این عالم صورت است و ما در صوّریم 
معنی نستوان دید؛ مگر در صورت 
جانی در ققحانت الانتن دز شرخ حال | وحدالذین حامد کرمانی 
نوشته که: 
چون شمس یناج قر اقتام مسافرت به بغداد رسیدء شیخ 
وحدالدین ر که شیخ یکی از خانقاه‌های بغداد بود ملاقات کرد و در 
طی دیدار» پرسید که: در چه کاری؟ گفت: ماه را در تشت آب می‌بینم. 
پس شیخ شمس‌الذی نگفت که: اگر بر قفای, دنل نداری» چرا بر 
آسمان‌اش نمی‌بینی؟! 
و نیز جامی نوشته: 
در بعضی تواریخ» مذکور است که چون وی در سما عگرم شدیء 


۳9 


پیراهن امردان چاک کردی و سینه به سینه‌ی ایشان باز نهادی. 
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مطلب پنجم. نظر و گفتار عرفاء و صوفیّه دربازه‌ی سایر مذاهب و ادیان 


چون عارف و صوفی کامل (به شرحی که در محل خود بیاید) در دار 
تحقق» بیش از یک حقیقت و موجود قائل نیست و همه‌ی متفرقات و کیرات 
ذهنی و خارج از ذهن را مجالی آن حقیقت یکتا و مظاهر اسماء و صفات آن 
موجود واحد می‌داند و نیز عارف و صوفی- چنان‌که گذشت. مدعی مَحبّت 
مفرط به حق و عشق به همان حقیقت واحد می‌باشد. پس به‌مقتضای این 
مشرب. به همه چیز الم عشق می‌ورزد و مرام او لح کل است! 

ز یمن عشق به گوننن. صلح کل کردم توخصم باش وز ما دوستی تماشاکن!! 


هر کس- هر معبود خیالی و وهمی و خارجی, از بّت و هواي نفس و غیره 
دارد- از نظر عارف کامل» همه و همه محترم و مرتبه‌ای از مراتب حق است. 
در نظر صوفی پخته» اسلام و بت‌پرستی یکسان و مسجد و یّت‌خانه یکی 
۲ 
۱ 


تیاس 


۱. بر فقهاء و متکلمین-که با بزرگان عرفاء و صوفیّه اظهار مخالفت و تعزض می‌کنند. جای 
ایرادی نیست؛ چون مذهب آنان صلح کل و عشق به همه‌چیز و همه‌ی معتقدات نیست؛ ولی بر 
عرفایی که مخالفان خود را در نظم و نثر» به‌شدّت هتک و اهانت نموده و می‌کوبند جای بسی ایراد 
است؛ زیرا این عمل با مذهب عشق و صلح کل نمی‌سازد! 

۲. مخالفت و ناسازگاری این سعه‌ی مشرب با مذاق شریعت و متشرّعین واضح است. علاوه 
چیزی که می‌توان گفت. این امر با پابندی به خصوص شریعت اسلام در سیر و سلوک برای مبتدیان 
که از محقّقین عرفاء و صوفیّه (در مطلب دوم کتاب) نقل شد نیز منافات دارد؛ مگر این‌که گفته شود: 
مراد آنان این است: برای مردم مسلمان که معتقد به شریعت اسلام‌اند- وسیله‌ی کمال در سیر و 
سلوک. فقط عمل به شریعت اسلام است و مردم غیرمسلمان هم ممکن است-با عمل به هر شریعت 
و طریقت که معتقدند_به کمال و حقیقت واصل گردند؛ چنان‌که از بعض مشایخ سلسله‌ها بهتعصوص 
شنیده شده است که می‌گویند: هر کس صاحب هر مذهب و دین باشد همین که به شیخ دست ارادت و 
بیعت داد و فقط اجازه و دستور ذکری از شیخ گرفت دیگر در سایر احکام آزاد است که به دستورات هر 
دیتی که محضل است غمل تداید! 
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۲ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


در حیرت‌ام که دشمنی کفر و دین چراست از یک چراغ. کعبه و بت‌خانه روشن است 
8 8 9 

در خسراب ات ماگسذر نکسند هر که از خویشتن سفر نکند 

این خرابات عشق دریبابی‌ست مبايي ماء در او گ‌ذر نکسند 

هر که محجوب کفر و دین باشد دست بسا دوست در کمر نکسند 


به عقیده‌ی عارف. جمیع فرق و صاحبان همه‌ی ادیان و مذاهب» حق را 
می‌پرستند؛ جز این‌که سایر فرق و احزاب هریک» حق را منحصراً در یک‌مرتبه از 
مراتبش [می] پرستند و عارف کامل او را به جمیع مراتب می‌پرستد و معبود 
همگی را حق می‌داند. 

از محیی‌الذین است: 

عقّد الخلائق فی الاله عقایدا و آنا اعتقدث جیع ما عمَدوهٌ 
و در فص هارونی از نصوص الحکم می‌گوید: 
و العارف الکنل من رآی کل معبود بل للحق یُعبّد فیه. 

به عقیده‌ی عرفاء و صوفیّه. نزاع انبیاء با کفار و بّت‌پرستان بر سر آن بوده 
که انبیاء می‌خواستند کفار را از تقیید و حصر معبود در شیء خاصی به اطلاق 
هدایت نمایند. 

می‌گویند: مذاهب و ادیان وسیله و نردبان برای وصول به حق مطلق 
است. هرکس به‌حق در مقام اطلاق واصل شد و خود و سایر اشیاء را فانی و 
مستهلک در ذات او دید. از همه‌ی تعیّنات و ادیان فارغ شده است. پس عشق آو 
به حق (هستی مطلق) فوق همه‌ی چیزها و برترو فارغ از هر ایمان و کفر است. 


حافظ می‌گوید: 
در عشق, خانقاه و خرابات فرق نیست هرجا که هست. پرتو روی حبیب هست 
آن‌جا که کار صومعه را جلوه می‌دهند ناقوس دیر راهب و نام صلیب هست 
فریاد حافظ این‌همه, آخر به هرزه نیست هم قسّه‌ی غریب و حدیثی عجیب هست 


99 9 8 
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گر پیر مغان مرشد من شد. چه تفاوت؟ 


در صومعه‌ی زاهد و در خلوت صوفی 


در هیچ سری نیست که سزی ز خدانیست 


جز گوشه‌ی ابروی تو, محراب دعا نیست 


8 8 و 


گفتم: صنم‌پرست مشو؛ با صمد نشین 


گفتم: شراب و خرقه نه آیین مذهب است 


گفتا: به کوی عشق. هم اين و هم آن کنند 


گفت: این عمل به مذهب پیر مغان کنند 


8 و8 9 


همه‌کس طالب بارند؛ چه هشیار و چه مست 


همه‌جا خانه‌ی عشق است؛ چه مسجد چه کنشت 


99 
فاش می‌گویم و از گفته‌ی خود دل‌شادم 
و 
مطلب طاعت و پیمان و صلاح از من مست 
من همان دم که وضو ساختم از چشمه‌ی عشق 
از ملای رومی است: 
از کفر و ز اسلام برون. صحرابی‌ست 
عارف چو بدان رسید. سر را بنهد 
وطو9 
بیرون ز جهان کفر و ایمان. جایی‌ست 
جان باید داد و دل به شکرانه‌ی جان 
درباره‌ی شیخ طریقت می‌گوید: 
کفر و ایمان نسیست آن‌جایی که اوست 
از شیخ عطار است: 
هر که را در عشق. محکم شد قدم 
از شبستری است: 
همه حکم شریعت از من و توست 


من و تو چون نماند در میانه 


ی 


بنده‌ی عشقام و از هر دو جهان آزادم 
ی 


که به پیمانه‌کشی شهره شدم. روز آلست 


چار تکبیر زدم یک‌سره بر هرچه که هست 


مارابه سیان آن فضا سودایی‌ست 
نه کفر و نه اسلام و نه آن‌جا جایی‌ست 
نت 


کان خانه. مقام هر تر و رعنابی‌ست 


آن راکه تمتای چنین مأوایی‌ست 


زان‌که او مغز است و این دوء رنگ و پوست 


برگذشت از کفر و از اسلام هم 


که آن بر بسته‌ی جان و تن توست 


چه کعبه. چه کنش. چه دیرخانه 
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دکتر غنی (در صفحه‌ی ۴۲۶ جلد دوم تاریخ تصوّف در اسلام) می‌گوید: 

در نظر عارف کامل, همه‌ی ادیان و مذاهب یکسان‌اند و برای 
هیچ‌یک, ترجیحی قائل نیست؛ یعنی دیانت اسلام با بت‌پرستی یکسان 
است و کعبه و می‌خانه و صمد و صنم یکی است و صوفی پخته 
هیچ‌وقت اظر به این نیست که انسان پیرو چه مذهبی است يا صورت 
عبادت او چیست؛ زیرا به عقیده‌ی عارف» مسجد واقعی قلب صاف و 
پاک اس وا و ققط کر قلب یاک نات بش کروه کعیای مطقی 
کعبه‌ی دل است, نه خانه‌ی سنگ وگل. 

آن‌هایی که خدا را در آفتاب پرستش می‌کنند» حدا را آفتاب 
می‌بینند؛ آن‌هایی که او را در موجودات ذی‌حیات می‌ستایند. دا را 
جانداری می‌پندارند و آن‌های ی که در غیر جاندار می‌پرستند, حدارا چیز 
بی‌جانی می‌شمرند و جماعتی او را به صفت وجود واحد بی‌نظیری 
پرستش می‌کنند, معتقدند که خدا مثل و مانند ندارد. 

عارف واقعی خود را به هیچ‌یک از اين طرق مقید نسازد, تا 
احتیاجی به ترجیح بعضی مسالک بر بعضی دیگر لازم شود؛ به قول 
خحواجه حافظ: 

غلام همّت آن‌ام که زیر چرخ کبود 
ز هر چه رنگ تعلّق پذیرد آزاد است 
و (در صفحه‌ی ۴۲۸ و ۴۲۹) می‌گوید: 

تصوف واقعی هیچ‌وقت زیر بار تعضب و تحزب و ترجیح 
فرقه‌ای بر فرقه‌ی دیگر نمی‌رود و از جنگ هفتاد و دو ملت دوری 
می‌جوید. 

به‌عقید‌ی صوفی» یک حقیقت کلی و یک وجود حقیقی و 
واقعی» در تمام عالي منبسط است که مابهالاشتراك و سبب تحقق تمام 
موجودات همان است. و خارج ا زآن» چیزی نیست؛ یعنی هر چیزی در 
توا یدز اعو خزشی و پز ری از ان هت کیت یس ها 
من حیِث المجموع. کمال مطلق است؛ ولی هیچ‌چیز هم به‌تنهایی» 
کال از رش 
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واضح است که پیرو چنین عقید که در هر ذره‌ای» چیزی از 
تحداء یعنی جزئی از کمال مطلق می‌بیند و زبان حالش این است که: در 
هر چه نظر کردم. سیمای تو می‌بینم زیر بار تعضب و ترجیح فرقه‌ای بر 
فرقه‌ی دیگر نمی‌رود و فرقی میان مسجد و می‌خانه نمی‌نهد و نه فقط 
با هفتاد و دو ملت, بلکه با عالم وجود در صلح و آشتی است؛ زیر 
منظور صوفی, کامل شدن است و می‌خواهد مظهر کمال مطلق که 
خداستب بشود و چون کمال مطلق. منبسط در همه‌ی اشیاء است و هر 
چیزی دز ححل معینی مظهر کمال است, پس همه‌چیز را دوست دارد و 
هیچ عقیده‌ای را غلط نمی‌شمارد و احتلاف مذاهب را اختلاف در رنگ 
و صورت می‌شمارد و صلح کل می‌طلبد. 

خوش‌بینی و مسزت دائمی و شور و حال عارف کامل و 
صوفی پخته [ای] مثل جلال‌الاین رومی و عطار که از خلال هر 
سطری از نوشته‌ها ی آن‌ها آشکار است.از این‌جا ناشی است. 

صوفی چون به این حال برسد, در حالت استواء است؛ یعنی در 
آن حال» دیگر سایه ندارد و به هیچ‌چیز تمایل خاص ندارد؛ بلکه 
همه‌چیز برای او مساوی است و همه را به یک نسبت دوست دارد. 

و (در صفحه‌ی ۴۳۲) می‌گوید: 

چون صوفی با وسعت نظر به عالم نگاه می‌کند و همه‌ی 
کاینات را مظاهر کمال مطلق می‌شمارد و در هر طریقه و فکری» به 
حقیقتی قائل است» هر دین و هر مذهب و هر مسلکی را احترام می‌کند 
وا زآن» چیزی التقاط می‌کند؛ ولی به آن دل‌بستگی دائمی پیدا نمی‌کند؛ 
بلکه چون به آن‌جا رسید, ا زآن‌جا می‌گذرد. 

تمام فرق و مذاهب و فلسفه‌ها در چشم عارف در حکم نردبان 
است که به مدد آن» می‌خواهد بالا برود. همین که بالا رفت؛ دیگر با 
نردبان کاری ندارد و بدون دل‌بستگی و علاقه و تعضب. آن را رها 
یر کزان 

به قول مولانا [ی] رومی» عارف مذهب مخصوصی ندارد؛ بلکه 
حدا مذهب اوست که: 


مذهب عاشق ز مذهب‌ها جداست عاشقان را مذهب و ملّت خداست 
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محبی‌الذّین در فصوص الحکم. در فص نوحی می‌گوید: 

فالعام/ یم من ید و نف أي صورة ظهر حت عبد. و آن 
ریق و الکثرة کالعضاء فی الصُوّر احسوسة و کالموّی الْعنویّة 
فِ الصُورة الم وحانيّة (قیصری در شرحش می‌گوید: فالعالم بالة و 
مظاهره یعلم أَرٌ العبود هو ال في أَي صورة کانت» سوام کانت 
حسیَةٌ کالاصنام, آو خیالّة کامبح. و عقلّة کاللائکة؛ و یعلم أَن 
التفریق و الکثرة مظاهر لأسمائه و صفاته» و هي کالاعضاء في 
السُورة الانسانی: ای امین مظهه للایصار و ادن لمع و لاف 
نتم و الید للبطش, و کالقوی الُوحانّةِ کالعقل و الوهم و الاکرة 
و احافظة و الفکُرة و التخيلة. فا کنّها عظاهه لصفات الوح) فا 
مبد غیر اه في کل معبود (قیصری می‌گوید: اٍذ لاغیر فی الوجود). 

و در فص هارونی می‌گوید: 

و کان موسی أَعلم بالامر من هارون, لاه علم ما عبّده 
صحابٍ العجل. (قیصری در شرح آن می‌گوید: آي علم موسی ما 
اي عبده آصحابٍ الجِل فی احقیقة) لعلمه بان له قضی لا نعبد 
ال [ناه. (قیصری در شرح می‌گوید: کبا قال تعلیی: و قضی رب آن 
لاتعبدوا ال ایا44) و ما عکم ال لشيء لا وقع. فکان عتبُ موسی 
آخاه هارون لا وقع الأمر في انکاره و عدم اتّساعه (قیصری 
می‌گوید: آي کان عتب موسی آخاه هارون لأجل انکاره عبادة 
المجل و عدم انّساع قلبه للك.) فان العارق من یری ال في کل 


۰ مس ظ 5 ِ س‌ بت ۱ 
شیء بل براه یبن کل شيء. فکان موسی يریي هارون تربية علم) 


۱. موف می‌گوید: ضمناً حوانندگان محترم از اهل دانش و فضل به چگونگی تصرّف و 


سه 
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اقا میرن ۲ مور ای بمدگ: 


شبستری در گلشن راز در همین معنی می‌گوید: 


مسلمان گر بدانستی که بت چیست بدانستی که دین در بت‌پرستی‌ست 
و لاهیجی در شرحش می‌گوید: 


یعنی اگر مسلمان که قائل به توحید است وانکار بت می‌نماید- 
بدانستی و آگاه شدی که فی الحقیقه بت چیست و مظه رکیست و ظاهر 
به‌صورت بت ی رتش ۱ بدانستی که الیته دین حق در بت‌پرستی 
استة زیرا که بت و هی سای ارگ میسن شم 
حیث الحقیقه حق باشد و دین و عادت مسلمانی حق‌پرستی است و 


بت‌پرستی عین حق‌پرستی. پس هر اینه دين در بت‌پرستی باشد. 


سم 
تأویل محی‌الدّین و قیصری در معانی قرآن به‌خوبی توجّه فرمایند تا برای آن‌چه در مطلب ششم 
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مطلب ششم. نظر عرفاء و صوفیّه درباره‌ی تفسیر و تأویل قرآن و حدیث 
بزرگان عرفاء و صوفیّه به منظور تطبیق مقاصد و مطالب خودشان با قرآن 
و حدیث» هرگونه توجیه و تأویل را گرچه از نظر فنّ مکالمه و محاوره و لغت و 
غرقفببهکای. سار کار و روا اش مر کب هی اف وه بحایه انا و 
معانی مخرجه‌ی مزوّله را رموز و اشارات و بطون و دقایق و مغز و لب قرآن و 
حدیث نام نهاده‌اند و می‌گویند: 
مازقرآن سفز را برداشتيم ‏ پوست را پشت خران بگذاشتيم! 

و به قسمی در این راه افراط نموده‌اند که دکتر غنی که کاملاً علاقه‌مند و 
معتقد به عرفاء و صوفیّه و عرفان است- این مطلب را کراراً در نوشته‌جات خود 
متعزض شده و علّت آن را حفظ خویش از تکفیر و طرد و قتل فقهاء و متکلمین 
دانسته و بیان می‌کند؛ از جمله در صفحه‌ی ۴۹ و ۵۶و ۵۷و ۵۸ این کتاب به 
عبارات دکتر رجوع 2 

و ابوالغلاء عفیفی. دکتر در فلسفه از جامعه‌ی کمبریج» در تعلیقات بر 
فصوص الحکم ت ی از قول دانشمند معروف نیکولسون. مستشرق 
انگلیسی. عباراتی را نقل می‌کند که برای شاهد (با حذف قسمتی از آن‌ها جهت 
احتصار) در این‌جا می‌آوریم: 

یقول العلامة نیکولسون في وصف اس بن‌عريي فی 
الفصوص: 

اند یا خه امن الفرآی ای اعری وه پیز با ی 
نعرفها نی کتابات فیلون " البپودي و آریین الاسكندري؛ پستند کل 

. موف می‌گوید: بطلان این‌گونه تفسیر و تأویل قرآن و حدیث. که در حقیقت. قرآن و 
حدیث را تابع افکار خود نمودن است. بر هر منصفی واضح می‌باشد و محتاج به بیان نیست؛ وگرنه 


هرکس, هرنوع افکار و اعتقاداتی داشته باشد می‌تواند به رب این قسم تأویلات و تفسیرات قرآن و 
حدیث را موافق افکار خود بنمایاند. ۲. ممانط . 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۰۹ 
فص من الفصوص السَبعة و العشرین ای طائفة من الایات القرنيّة 
و الأحادیث الب التصلة بالكلمة الحاضةه ای الْذي تنسب 
حکه الفصٌ الید. 
یعٌ اين‌عري فک لك ای تخریج العاني اي بریدها من 
الایات و الاحادیت بطريقة خاصة في الأویل. فان کان فی ظاهر 
الاية ما یویٌد مذهبه- مها کانت دلالتها علی اَشسبیه و الشجسیم- 
آخذ ها و الا صرفها ی غیر معناها الظّاهر؛ و هو مع‌هذا لایجیز 
تأویل العتزلة للایات الا علی الشبیه, بل یمهم با کون 
العقل وحده في مسائل الاهیّات و یقولون بتفزیه الّه تفزیها مطلماء 
و هذا فی نظره جهلٌ بنصف امْقيقة, اذ احقيقةٌ الکاملة هي: نا 
کب هر یه رما 
و لا تخلو طريقهٌ تأویله لیات من تعشف و شطط آحیائ 
لاس اذا عمد الی الیل اللفظة ف الوصول ی العانيأتي یریدها 
کآن یقول في الفص البويي: ناراد بلشیطان في قوله سل: «أنْ 
الشَیطان صب و عذاب هو البعد. و نما شعر به یوب م 
یکن أ الرض اذي اتلاه اه بهی از عنات اماب و اه 
باحقایق. آو یقول فیي الفص الوسوي: ان الراد بقول فرعون: «لَنن 
ذت فا عغيري لجعلت من اسجونین» لجعلته من 
الستورین, لا السّین من حرف الژوائد. فاذا حذفت من سجن 
بقیت «جن» و معناها الوقاية و السَعر. و في قوله نی الفص نفسه (آي 
اف الوسو): ( سولکُم اي سل کم جنون4 معناه 
مستور عنه علمْ ما سألته عنه. و کقوله ی تفسبر الکیة. (قالو؛ لم 
تین عتی نون [مثل] ما وق ژشل اف اه له یش ی بل" 
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۸۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
ر سا 4 : ان نی الامکان آن نجعل رسل الّه مبتدء خبره ال (لنیة) 
فیکون معنی الاية: و قالوا: لن نم حت نوّق منل سا اق (آي 
السول): رل ال هم الثه, هو علم حیث بجعل رسالته! 
و عماده فی کل ذلك أنه کلم بیسانٍ الباطن اي هو في 
احقيقة لسان مذهیه, و يترك الظاهر اد یعب عن عقيدة العوام 
فهو یقایل دا بين هذین اللسانّن کبا یقایل بین السقل و الدوق. 
المقل الذي هو لسان ااهر, و اوق الدي هو لسان الباطن. (نقل 
عبارات نیکولسون تمام شد.) 
موف می‌گوید: نمونه‌ی دیگر از تأویلات عرفاء: 
محبی‌اللّین و قیصری در فص نوحی, آیه‌ی مبارکه‌ی و لاد این الآ 
ضّلال؟ (سورمی نوح, آیمی ۲۵) را که حقّ متعال از قول نوح (ع)- در مقام نفرین بر 
ظالمین قومش نقل می‌فرماید-به معنی دعای خیر گرفته و حاصل چنین معنا 
می‌کنند که: (خدایا!) کسانی‌که به ظلم بر نفس خود (به‌سبب ترک حظوظ نفس و 
لذّات دنیا) به مقام فناء (في الّه) رسیده و در ذات تو فانی شده‌اند. آنان را جز 
علم و معرفت که موجب حیرت انسان کامل (از جهت وجوه و سب ذاتیّه‌ی 
حق که در همه‌ی اشیاء او را شهود کند و واحد را کثیر و کثیر را واحد؛ اوّل را اخر 
و آخر را ال و ظاهر را باطن و باطن را ظاهر ببیند) در ذات تو می‌شود- میفزای! 
چنان‌که رسول اکرم یل فرمود: «رَبّ زذنی فيك را 
محیی‌الذین و قیصری الف و لام الظالین را الف و لام عهد گرفته‌اند از 
ظالمین در آیه‌ی مبارکه‌ی «م نا الکتاب الّینَ أطینا من عبادنه قَُْمٌ طاب 


9 


لنکسه و مهم مُفْتَصد و مهم سابق بالحبرات بان له (سوره‌ی فاطر آیه‌ی ۲۹) و 
می‌گویند: ظالمین در این آیه چون مقدم بر مقتصدین و سابقین بالخیرات ذکر 
شده است- مراد کسانی‌اند که (به ظلم بر نفس خود به ترک حظوظ دنیا) به مفام 


فناء فی الّه و اصاف به جمیع کمالات رسیده‌اند و مُفَتَصد کسی است که 
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پیدایش تصوّف و عرفان(اصطلاحی) در اسلام/۱۱۱ 
مش در سلوک و غیر واصل به مقام فناء في الذات بوده؛ بلکه در مقام فناء في 
الصفات واقف باشد و سابق بالخیرات کسی است که مانند عبّاد و زهاد و متقین. 
هنوز در مقام افعال خیریّه و تحلیه به اعمال زکیّه_ که موجب بعد و طرد سالک 
اف با شا 
ابوالعلا عفیفی استاد فلسفه در جامعه‌ی فاروق و دکتر در فلسفه از 
جامعه‌ی کمبُریج در تعلیقات بر نصوص الحکم در این مورد می‌گوید: 
هنا خلط عجیب بین الیات الق رنّة و تخریجٌ ُعجب. 
و در(صفحه‌ی ۴۲) جزء اوّل تعلیقات می‌گوید: 
هکذا اقتضی مذهبٌ وحدة الوجود آن یغیر ابنْعريي مفاه 
الاصطلاحات این و یستبدل بها مفاهیم آخری فلسفية صوفتة 
و ایضأً برای دیدن نمونه‌ی تأویلات عرفاء . به عبارات محیی‌الّین و 
قیصری از فص هارونی. در مطلب گذشته (مطلب پنجم) کتاب رجوع شود و هر 
که شواهد بیش‌تری بر این مطلب بخواهد. کافی است تنها به همان کتاب 
فصوص الحکم محی‌الدّین از ابتداء تا انتهاء مراجعه نماید. 
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مطلب هفتم» نظر و کفتار عرفاء و صوفیّه درباره‌ی ولی 

ولین» پیر» مرشد» شیخ» راهنمای طریقت. عارف کاملی است که راه 
طریقت به نهایت رسانده و واقعیّت باطنی حاصل نموده و به مقام شهود و 
فناء فی اه و بقاء باثه واصل شده و شایستگی مقام معلّمی و رهبری سالکین 
الی له را پیدا نموده است. ۱ 


۱. طبقات اولیا 
اکابر صوفیّه برای اولیاء» طبقات گوناگونی ذکر نموده‌اند: 
ندال اوتاد قام تیاه حواربون وحیونه مد فون ضید بقون: اکمه؛ 
اقطاب و غیر ذلک. 
شرح مفصّل این طبقات در جزء ثانی کتاب فتوحات محیی‌الدین» مذکور 
است و قسمتی از آن را در مبحث مکاشفه از گفتار دهم کتاب حاضر خواهیم 
آورد؛ ان شاء ال تعالی. 
چنان‌که صنفی از اولیاء به والهان و عقلاء مجانین موسوم هستند که شرح 
اوصاف آنان را نیز از جزء اوّل فتوحات. در مبحث مکاشفه نقل خواهیم نمود؛ 
ان شاء ال تعالی. 
از کشف المحجوب هجویری نقل است که در شرح صفت و عدد اولیاء 
می‌گوید: ۱ 
از ایشان» چهار هزارند که مکتومان‌اند و مر یک‌دیگر را نشناسند 
و جمال حال خود هم ندانند و اندر کل احوال, از خود و از حلق 
مستورند و اخبار بدین مورود است و سخن اولیاء بدین ناطق و مرا حود 
اندر این معنی» خبر عیان گشت؛ الحمد لّه. 
ما آن‌چه اهل حل و عقدند و سرهنگان درگاه حق جل‌جلاله 
سیصلنل که ایشان را اخیار خوانند و چهل دیگر که ایشان را ابسدال 
خوانند و هفت دیگر -که مر ایشان را ابرار خوانند- و چهارن که مر 
ایشان را اوتاد خوانند و سه دیگرن که مر ایشان را نقیب خوانند و 
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یکی که او را قطب و غُوث شوانند. 
و این جمله مر یک‌دیگر را بشناسند و اندر امور به اذن 
یک‌دیگر محتاج باشند و بدین» اخبار مروی ناطق است و اهل سنّت بر 
صحخت این. مجتمع. 
شماره‌های فوق با آن‌چه که محیی‌الدین در جزء ثانی فتوحات نوشته 
است. در بعض موارد. احتلاف دارد. 
باری» از همه‌ی اولیاء برتر و بالاتر در هر زمان» قطب است که او ولین 
بسیار کامل پُرمایه‌ی معمّاآمیزی است که به مراحل عالی کمال رسیده و خود را 
مسحور نظام دنیا و آخرت دانسته و مذعی شاهی و حکم‌فرمایی بر همه 
۱ 
دکتر غنی (از صفحه‌ی ۲۴۲ ج ۲ تاریخ تصوّف در اسلام) می‌گوید: 
به عقیده‌ی صوفیه اولیاء کسانی هستتند که مقام قدسی دارند و 
به دا نزدیک‌اند و نشانه‌ی نزدیک یآن‌ها این است که قادر ب ر آعمال 
فوفااطه ملهچ کر ایو را دجاو ۲ 
اولیاء مصداق * آلا او اولباء له ا خوّف لیم و لا هم 
نون 4 هستند [و] هرکس به آن‌ها زحمتی برساند. مرتکب معصیتی 
نسبت به خدا شده است؛ اگر چه برای فرار از اعتراض فقهاء» صوقیه 
گفته‌اند که: وحی و الهام ی که به انبیاء می‌شود. با وحی و الهامی که به 
اولیاء عنایت می‌شود فرق دارد (یعنی در مورد اولیاء درجه‌ی نازل 
وحی و الهام است)؛ امّا در عمل معتقدند که جنس وحی و الهام یکی 
است و آن‌چه از کتب صوفیه مستفاد می‌شود این است که: ولق 
به‌واسطه‌ی ارتباط نزدیک به خداء به مقامی می‌رسد که حجاب بین او و 


. مولف می‌گوید: عمده و تمام ملاک برجستگی و عظمت و امتیاز ول از سایر مردم. 
بحث ما در مسأله‌ی وحدت بعد از این خواهد آمد؛ ان شاء الّه تعالین. 
۷ مولفت ی کو یله بخته سا در کراست ارلا خوقیه سید ضقه بعد از آین خواهد آمد؛ ان 


سا اللّه تعالی- 
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عالم غیب مکشوف ی شتوق ی فوایاه ون صال یمن مهو مقام 
نوت و اخبار از میات ور ی سر 202 وصول به ا ین مقام نه 
: علم عمیق در حکمت الاهی | ستء نه متصف‌بودن به اعمالی که در نظر 

خلق و مطابق عرف و عادت و ظاهر شرع» پسندیده‌ی حلق است و نه 
ریاضت و تجرّد و چیزهای ی که مردم خسن حلق می‌نامند. 

حلاصه آن‌که ول ممکن است واجد همه‌ی ای ین صفات باشد يا 
فاقد آن‌ها. تنها چیزی که شرط لازم است جذبه و بی‌خودی است که 
علامت خارجی فناء و رهایی از تعَینات شخصی است 

هر که مجذوب حق شود در حال حیات و پس از مرگ» از 
اولیاء محسوب است و نشانه‌ی ولایت او قدرت بر [تیان خوارق عادات 
می‌میرند و به گفته‌ی هجویری: از ايشان چهار هزارند که مکتومان‌اند... 
و به عفیده‌ی صوفیه» نظام دنیا ققو اب انش اولیاء است و سر و بزرگ 
اولیاء قطب و غوث نامیده می‌شود. 


وقت اراده کند, در فاصله‌ی یک چشم به‌هم‌زدل» جمیع اولیاء با 


طیّالارض از اطراف و اکناف دنیاء د رگرد او مجتمع می‌شوند. 
ابوالعلا عفیفی در تعلیقه‌اش بر فص ثانی از فصوص الحکم می‌گوید 
(خلاصه‌ی گفتارش این است): 
عبر ابنٍعري الولایٌ آساش الراتب لوح کلهاء فکلٌ 
رسول ولی» وک ني وی و أَخضصٌ صفات الوی_ یا کان- العرفة 
آي العلم الباطن اي یلق ی القلب لا و لایکتسب بالعقل عن 
طریق البرهان. 
و الَبهَة و السالة تتقطعان. لاتم مقیّدتان بالرّمان و الکان؛ 
ّاالولایة فلاتتقطع آبدّاء لجٌ العرفة الکاملة باه لاد بزمان و 
عکان..: 
و هناك فرق آََء و هو أنٌالعلم الشرعی یسوحی به ی 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۱۵ 


سول علی لسان اللّت. آمّا العلم الباطن عند الولی-سواء کان 
رسولا آو نیا آو حض ول -فهو ار یرنه الولي من خاتم الأولیاء ! 
اي برثه بدوره من منبع الفیض اوح جیعه: روح حقد 
[عَ9] آو امحقيقة امدیة. و خاتم الاولیاء وحده من بین ورئة 
العلم الباطن, هو اي یأْخذ علعه مباشّرة عن روح محقد 561 ] 
ات پرمز الها الصَوفية عاد باسم القطب. و لابْقصد با حقيقة 
امديّة آو روح حند [9] محر یط بل حقيقته لد 
اي تقابل العقل ال عند آفلوطین و الکلمة عند السیحیّین, و 
تي یقول ابنْعريي: نها القصود:ة في احدیت «کنت نا و دم بین 
الاء و الطن» لا بعنی: قّر لي آٌن أکون نبا قبل خلق آدم (کبا ید 
علیه ظاهر احدیث) بل بعنی: وجدت حفيقتي آو روحي ۳ هي 
العقل الاهیْ قبل آن یوجد آدمٌ. 


۲ اعتبار ارشاد ول در سلوک طریقت 

می‌گویند: طریقت و راه خدا را بدون رهبری مرشد نتوان پیمود؛ زیرا راه 
بسیار پرآفت و خطرناک [ی] است؛ پس بدون همرهی و رهبری کسی‌که این راه 
را تا نهایت و مقصد رفته باشد.که او ولن است-نباید رفت. 

بی پیر. مرو تو در خرابات هر چند سکندر زمان‌ای 

پیروزی در این را تنها به پیروی از امر و فرمان شخص پیر و ولی و مرشد 
است؛ عمل بر نوشته نتیجه نبخشد. آذکار و آوراد بلکه تمام اعمال باید به 
اجازه‌ی شیخ باشد وگرثه یا به‌کلی بی‌تأثیر اسنتدجنان‌که بعضی کففهاند- یا تاثیر 


۱. موْلّف می‌گوید: بیان مراد ابن‌عربی از شخص خاتم الاولیاء» در مبحث مکاشفه خواهد 
آمد؛ ان‌شاءاله تعالی. 
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۶ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


مولوی می‌گوید: 
پیر را بگزین که بی پیر این سفر 
آن ری که بارها تو رفته‌ای 
گر نباشد سایه‌ی او بر توء گسول 
غسولات از راه افکند. اندر گزند 
از نسبی بشنو ضلال رهروان 
صد هزاران ساله راه. از جاده دور 
هر که او بی مرشدی در راه شد 
باهواو آرزو کم باش دوست 

باز مولوی می‌گوید: 
سایه‌ی یزدان بسود بنده‌ی خدا 
دامن او گیر؛ رو تو بی‌گمان 
«کَبْف مد الْلّ» نقش اولیساست 
اندر این وادی مرو بی این دلیل 


ره ندانی جانب این سور و رس 


و نیز می‌گوید: 
پس به هسر دوری, ولیی قاثئم است 


هرکه را خوی نکو باشد. برست 
پس ام‌ام سی قائم آن ولی‌ست 
مسهدی و هادی وی است؛ ای راه‌جو 
او چسونور است و خرد جبریل او 
وآن‌که زین قندیل کم مشکاءة ماست 
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هست پبس پرآفت و خوف و خطر 
بسی قلاووز: اندر آن آشفته‌ای 
-هین! -مرو تنها؛ ز رهبر سر مپیچ 
بس تو را سرگشته دارد بانگ ول 
از تو داهی‌تر درین ره. بس بُسدند 
که چه‌سان کرد آن بلیس بدروان 
بردشان و کردشان ادبار و عور 
او ز غسولان گمزه و در چاه شد 
چون وش لاد غن سبیل اللّه» آوست 


هیچ‌چیزی هم‌چو سایه‌ی هم‌رهان 


مرده‌ی این عالم و زنده‌ی خدا 
تارهی از آفت آخضر زمان 
کاو دلیل نسور خورشید خداست 
«لا أجبْ الآفلین» کو چسون خلیل 
دامن شه شمس تبریزی بتاب 


از ضیاء الحق حسا‌الذین بپرس 


فا قیاسته آزمایش دائسم است 
هر کسی کاو شیشه‌دل باشد. شکست 
خواه از نسل عمر. خواه از علی‌ست 
هم نهان و هم نشسته. پیش رو 
آن ول کسسسم از او قسندیل او 


زآن‌که هفصد پرده دارد نور حسق پرده‌های نسور دان چندین طبق 
از پس هر رده قسومی را مقام صف صف‌اند این پرده‌هاشان تا امام 
خواجه حافظ می‌گوید: 
من به سر منزل عنقاء نه به خود بردم راه قطع این مرحله. با سرغ سلیمان کسردم 
۶ 8 و99 
قطع این مرحله بی هم‌رهی خضر مکن ظلمات است! بترس از خطر گمراصی 
8 9 و99 
گذرت بر ظلمات است؛ بجو خضر رهی که در این مرحله بسیار بود گم‌راصی 
8 ع و9 


مگر خضر مبارک‌پی تواند که این تن‌ها بدان تنها رساند 


۳ استجابت دعای ولیْ 
می‌گو یند: ولی در پیشگاه خحداء مستجاب‌الدعوه تا 


مولوی می‌گوید: 
کان دعای شیخ. نی چون هر دعاست فانی است و گفت او گفت خداست 
چون خدا از خود سوّال و کد کند پس دعای خویش را چسون رد کند؟ 


۴ سرسپردن و تسلیم کامل مریدٍ سالک به ولی 
می‌گویند: سالک باید اعمال مرشد را اعمال خدایی بداند و هرچه را از او 
صادر می‌شود بدون چون و چراء به‌جا و صواب شمرد؛ دست ارادت و بیعت 
به او بدهد و در مقام دستورات و ارشادات و اوامر او تسلیم محض و سرسپرده 
باشد و چشم‌بسته مطیع او گردد و بدون چون و چراء اوامر او را امتثال نماید. 
حافظ می‌گوید: ۱ 
به می سجاده رنگین کن؛ گرّت پیر مغان گوید که سالک بی‌خبر نبود ز راه و رسم منزل‌ها 
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شیخ عطار در جلد دوم لک 2 ولا در ذکر شیخ ابوبکر شبّلی-که از کبار 
و اجله‌ی مشایخ بوده- می‌نویسد: 


به مجلس غیر تساج شد (یعنی شبلیء در بذو سلوک) و واقعه 
بدو فرو آمد؛ خیر او را نزدیک جنید فرستاد. پس شنبلی پیش جنید آمد 
وگفت: گوهر آشنایی بر تو نشان می‌دهند؛ يا ببخش يا بفروش. جنید 
گفت: اگر بفروشم تورا بها ء آن نبود و اگر ببخشم آسان به‌دست آورده 
باشی؛ قدرش ندانی! هم‌چون من قدم از فرق ساز و خود را در این دریا 
درانداز تا به صبر و اننظار, گوهرت به‌دست آید. 

پس شبلی گفت: اکنون چه کنم؟ گفت: برو یک سال» 
کبریت‌فروش ی کن! (با این‌که قبله از طرف خلیفه‌ی بغداد» امیر دماوند 
بوده) چنان کرد؛ چون یک‌سال برآمد, گفت: در این کار» شهرتی و 
تجارتی درست بردی و یک‌سال دریوزه کن؛ چنان‌که به چیزی دیگر 
مشغول نگردی! چنان کرد تا سر سال را که در همه‌ی بغداد بگشت و 
کس او را چیزی نداد. باز آمد و با جید بگفت؛ ا و گفت: اکنون قیمت 
خود بدان که تو مر حلق را به هیچ نیرزی! دل در ایشان مبند و ایشان را 
به هیچ بر مگیر. ۱ 

آنگاه گفت: تو روزی‌چند حاجب بوده‌ای و روزی‌چند امیری 
کرده‌ای! بدان ولایت رو واز ایشان بجلی بخواه. بیامد و به یک یک خانه 
دررفت تا همه [ز] بگردید. یک مطلمه مانلش. حداوند او را تیافت فا 
کت همست اه صدهزار درم باز دادم. هنوز دلم قرار نمی‌گرفت. چهار 
سال در این روزگار شد. پس به جنید با ز آمد ‏ وگفت: هنوز در تو چیزی 
از جاه مانده است. برو و یک‌سال دیگ رگدای یکن!گفت : هر رو زگدایی 
می‌کردم و بدو می‌بردم. ا و آن همه به درویشان میداد و شب مرا 
گرسنه همی داشت. چون سالی ب رآمد, گفت: اکئون تو را به صحبت راه 
دهم؛ لیکن به یک شرط که خادم اصحاب» تو باشی. پس یک‌سال 
اصحاب را خدمت کردم تا مرا گفت: یا ابابکر» اکنون حال نفس تو به 
نزدیک تو چیست؟ گفتم: من کم‌ترین حلق خدای می‌بینم خود را. جنید 
گفت: اکنون ایمانت درست شد. 
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در احوال ساان رومی که دست ارادت به شمس تبریزی داده است- 
نوشته‌اند: 


روزی شمس از ملای رومیء شاهد (معشوقه) حواست؛ ملا 


دست عیال خود را گرفته به حدمت شمس اوردا سپس امرد خحواست؛ 
ملا دست فرزند خود را گرفته به خدمتش آورد! بعد شراب حواست؛ 
مه میتی یرجه ری رف کیراب گقید بزد است: من 
آورد!ا شمس بد وگفت: کس که صهبای حقیقت نوشیده است, او را با 
این صهبا چه کار؟! این‌امر برای امتحان و آزمایش تو از مقام سعه‌ی 
صدرت و مقام تسلیمت بوده است!! 


۵ عدم اشتراط علوم ظاهری درباره‌ی اولیاء صوفیه 
می‌گویند: درباره‌ی ولی» داشتن هیچ‌گونه علوم اکتسابی و ظاهری شرط 
نیست؛ همان صفای قلب و شور و عشق و پیمودن مراحل مقامات و احوال 
طریقت و رسیدن به مرتبه‌ی شهود و کشف و فناء او را کافی است و به‌عبارت 
دیگی علوم ذوقی و کشفی امتیاز صاحب‌دلان است؛ نه علوم کسبی و درسی و 

لذا نقل می‌کنند که: 

بسیاری از اولیای صوفیه در علوم اکتسابی» از عوام بوده و با 
کتاب و دفتر» هرگز سر وکاری نداشته‌اند؛ ولی با داشتن صفای قلب و 


شور و حرارت و ذوق و عشق وافر و قوت نفس و کشف و شهود. 


شمس تبریزی از اهل علم نبوده و در روش وگفتار» بسیار خشن 
و تلخ بوده با وجود اين» ملایی چون جلال‌الاین رومی را شیفته و 
دل‌باخته‌ی خود ساخته بود؛ به‌حذی که او را مظهر تام و کامل خدا 
می‌شمرد و گویی به مقام پرستش, به آ و آرادت می‌ورزید. 
و دیوان ملای رومی-که معروف به کلیات شمس تبریزی است. پر از مدح و 


ستایش شمس است و برای نمونه» غزل ذیل نقل می‌شود: 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


پیر مسن و مراد من درد من و دواي من 

فاش بگفتم این سخن: شمس من و خداي من 
از تو به حسق رسیده‌ام. ای حسق حقگزار مسن 

شکر تو را ستاده‌ام: شمس من و خدای من 
مات شوم ز عشق تسو؛ زان‌که شه دو عالم‌ای 

تا تومرانظرکنی؛ شمس من و خدای من 
مسحو شوم به پیش توء تاکه اثر نماندم 

شرط ادب چنین بود؛ شمس من و خدای من 
شپر جسبرئیل راء طاقت آن کسجا بسود 

کز تو نشان دهد مرا؟ شمس من و خدای من 
حساتم طی کجاکه تاء بوسه دهد رکاب را 

وقت سخا و بخشش است؟ شمس من و خدای من 
عیسی مرده زنده‌کن دید فنای خویشتن 

زنده‌ی جاودان تویی؛ شمس من و خدای من 
ابر بسیاو آب زن. مشسرق و مسغرب جهان 

صور بدّم که می‌رسد شمس من و خدای من 
حور قصور را بگو: رخت پُرون بر از ببهشت 

تخت بنه که می‌رسد شسمس من و خدای من 
کعبه‌ی من کنشت من. دوزخ من. بهشت من 

مونس روزگار من شمس من و خدای من 
برق اگر هزار سال. چرخ زند به شرق و سرب 

از تو نشان کی آورد؟ شمس من و خدای من 
نعره‌ی های و هسوی من. از در روم تا به بل 

اصل کجا خطاکند؟ شمس من و خدای من 
از ذر مصر تا به چین. گفته و های و هوی من 


گفته‌ی شمس دین بخوان؛ شمس من و خدای من 


و نیز در کتاب مثنوی با تجلیل و تکريم شمس را یاد می‌کند. 
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و هم‌چنین شیخ صلاح‌الدین زرکوب قونئُوی-که از اجلّه‌ی اصحاب ملای 
رومی بوده و از طرف او مقام شیخی و پیشوایی داشته و خلیفه‌ی او بوده- مردی 
آمی و عامی و یکی از پیشه‌وران ساده بوده است؛ حتّی مطابق موازین لغت؛ 
درست و مسجیج سخن نمی‌رانده ی با این‌حال» تما و جون 
جلال‌الذین رومی نسبت به او کمال عشق و علاقه را داشته و درباره‌ی حلافت آو 

نیست در آخر زمان فریادرس جز صلاح‌الدّبن؛ صلاح‌الذین و بس 
گرزسرسزاو دانسته‌ای دم فروکش تانداند هیچ‌کس 


... تا آخر ابیات. و در مواقع بیماری او گفته [است]: 


رنج تن دور از توء ای تو راحت جان‌های ما چشم بد دور از تو, ای تو دیده‌ی بینای ما! 
صحت تو, صحت جان و جهان است؛ ای قمر صحت جسم توباداء ای قمرسیمای ما 
عافیت باد! تنت راء ای تن تو جان‌صفت کم مبادا سایه‌ی لطف تواز بالای ما 
گلشن رخسار تو. سرسبز بادا تا ابد کان چراگاه دل است و سبزه‌ی صحرای ما 
رنج تو برجان ماباداء مبادا برتنت تا بود آن رنج تو چون عسقل. جان آرای ما 


ولی حقّ متعال مصلحت ندید که پیش‌بینی و آرمان جلال‌الذّین رومی را 
در حلافت صلاح‌الذین» در آخر زمان. ۳ بخشد و هم‌چنین دعای او را در 
عافیت از بیماری مزبور اجابت فرماید؛ لذا صلاح‌الاین در حیات خود 
جلال‌الذین» به همان بیماری درگذشت. جلال‌الدّین هم در مرثیه‌ی او ابیاتی 


سروده اننتتار 


۱. نقل است روزی جلال‌الذین رومی فرمود: آن قلف را بیاورید و در وقتی دیگر گفته بود 
که: فلانی مفتلا شده است. بوالفضولی گفته باشد که: قفل بایستی گفتن و درست آن است که مبتلا 
گویند. فرمود که: آن‌چنان است که گفتی؛ اما جهت رعایت خاطر عزیزی, چنان گفتم؛ که روزی 
صلاح‌الدّین مفتلا گفته بود و قلف فرموده و راست آن است که او گفته! چه اغلب اسماء و لغات» 
موضوعات مردم است در هر زمانی از مبداً فطرت! 

مولّف می‌گوید: مدرک اکثر منقولات در دو صفحه‌ی خی کتاب تاریخ تصوف در اسلام؛ 
تألیف دکتر غنی (صفحات ۵۲۸ و ۵۲۹و ۵۳۰ ج ۲) می‌باشد. 
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۶ کرامت اولیاء صوفیّه 
اکثر صوفیّه برای اولیاء» کرامت قائل‌اند؛ و کرامت امر خارق عادتی است 
که از ولیخ صادر می‌شود. 
دکتر غنی (در صفحه‌ی ۲۶۳ جلد دوم تاریخ تصوّف در اسلام) می‌گوید: 
اکثر صوفیه معتقدند که کرامت فقط در حال خلسه و بی‌خودي 
ولیق صادر می‌شود؛ به اين معن ی که ولی به صدو رکرامت مستشهر 
نیست؛ بلکه در آن حال» کاملاً تحت اراده‌ی الاهی و به کلی از خود» 
بی‌خبر است و هیچ‌گونه تعیّنی و شخصیتی ندارد. 
خلاصه. در موقع صلو رکرامت» شخص ولی از میان برخاسته 
و در خدا محو شده است و ه رکه د رآن حال با او مخالفت کند, با خدا 
مخالف تکرده؛ زیرا د رآن حال» خدا از لبان او حرف مي‌زند و با دست و 
کار می‌کند. 
(و در صفحه‌ی ۲۶۰ و ۲۶۱) می‌گوید: 
صوفیان قرن‌های اژّل» اهمَیّت بسیاری به معجزات و کرامات 
نمی‌داده‌اند؛ ولی بعدها که پرستش اولیاء در بین اهل سلوک شایع شد- 
موضو عکرامات. اهمَییت یافت و برای آشناشدن به اين موضوع. باید به 
کتب صوفیه و تراجم احوال عرفاء مراجع هکرد و با کمال تعجّب دی دکه 
این جماعت با چه سهولتی» هر امر غریب و عجیبی را پذ یرفته و با چه 
آسانی» پشت پا به هر منطق و استدلال و عقل و حشی زده‌اند. 
هرچه از دوره‌های ال تصرّف دورتر می‌شویم موضوع شیوع 
کرامات را بیش‌تر می‌بینیم»؛ در حالی‌که چنان‌که گفته شد صوفیان قدیم 
تومجه بسیاری به آن نداشته‌اند. 
سپس برای شاهد گفته‌هایی نقل می‌کند که ما بعض آن‌ها را از پاورقی و 
متن کتاب او این‌جا می‌آوریم: 
فُشیری " می‌گوید که: هرگاه هی چکرامتی از ول صادر نشود» 


۱. قشیری منسوب به قشیر (بر وزن زبیر). 
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خللی به ولایت آو نمی‌رساند؛ در حالی‌که صدور معجزه از نبی واجب 
است. 

از بایژیك سطامی زرایت شلد که گفته استه در بدایت, احرال: 
خداوند آیات و کراماتی به من نشان می‌داد؛ ولی من به آیات و 
کرامات, توجهی نداشتم. چون خداوند مرا چنین یافت, راه معرفت 
خود را به من نمود. 

وقتی به بایزید گفتند که: فلان شخص در یک‌شب, به مکه 
می‌رود! گفت: شیطان هم در یک‌لحظه از مشرق به مغرب می‌رود. 

و نیز به او گفتند که: فلان ب رآب می‌رودا گفت: ماهی د رآب و 
مرغ‌در هواء عجیب‌تر ا زآن به‌جا می‌آورد. 

و نیز بایزید گفته: اگر ببینید مردی سجاده بر آب گسترده و در 
هوا مربع نشسته» تا اعمال او را در اوامر و نواهی نبینید» فریب نخورید. 

تجثید بغدادی گفته: لت عارف میل است از کریم به کرامت! 

اتعای رخاف کت حاکتا تاش باق که خی اعب 
کرامت؛ که نفس ت وکرامت خواهد و حدای استقامت. 

[از] سهل‌بنعبداله الَستری آ نقل است که: 

او ب رآب برفتی و قدمش تر نشدی. 

یک یگفت: قومی گویند: تو بر س رآب می‌رویاگفت: موذن این 
مسجد را بپرس که او مردی راست‌گوی است. 

ی پرسیدم. من گفت: م نآن ندیدم؛ لیکن در این‌روزهاء در 
حوضی در آمد تا غسل سازد. در حوض افتاد که اگر من نبودمی, در 
آن‌جا بمردی!... 

ابوجعفر محمدین‌علی نوی معروف به محمّد علیان از 
اصحاب و معاصرین ابوعثمان حیری آ نیشابوری گفته: ه رکه به اختیار 


۱. جوزجانی به ضم اوّل و سکون دوم و سوم. 


۲. التستری منسوب به تستر(بضمٌ تاء و سکون سین و فتح تای دوم) معرّب شوشتر. 
فک مکی تن کی فا فا گنس ابو شکب سای اما فی شاو و وه اس 


(راهنمای دانشوران) 
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و خواستِ حود اظهار کرامت می‌کند. وی مذعی است و ه رکه 
بی‌خحواستِ وی بر وی کرامتی ظاهر می‌شود. وی ولی است . 
باز دکتر غنی (در ص ۲۶۲ کتاب تاریخ مزبور) می‌گوید: 
حاص لآن که بزرگان صوفیه دارای اين قبیل نظرها بوده‌اند؛ ولی 
پیروان» مخصوصاً در زمان‌های بعد, راه افراط و مبالغه پیموده و هزاران 
گ رامات ‏ رارق عادات به اولاه تست فادهاند 
(تا این‌که حلاصه می‌گوید:) و به هر اندازه که از عهد ولیق و 
مرشد, دورتر شده‌اند. بر ساز و برگ آن افزوده‌اند تا به جایی رسیده که 
از بسیاری در این زمینه به وجود آمده است. 
اینک» چند فقره از کرامات و خوارق عاداتی را که به اولیای صوفیّه نسبت 
داده شده است. از جلد اوّل تذکرالاو لیاء برای نمونه می‌آوریم: 
نقل است که: وقتی رابعه‌ی عد ویه به مکه می‌رفت. در میان راه. 
کعبه را دید که به استقبال او آمدا رایع هگفت: مرارب البیت می‌باید؛ پیت 
چه کنم؟! 
نقل است سهل‌بن عبدالّه تستری ( که از کبار صوفیّه بوده) گفته: 
مردی از ابدال بر من رسید و با او صحبت کردم و از من مسائل 
می‌پرسید از حفیقت و من جواب می‌گفتم تا وقت یکه نماز بامداد بگزارد 
و به زی رآب فرو شدی و به زی رآب نثستی تا وقت زوال. چون اخی 
ابراهیم بانگ نماز کردی» او از زیر آب بیرون آمدی؛ یک سر موی بر 
وی» تر نشده بودی و نماز پیشی نگزاردی؛ پس به زی رآب در شدی و از 
آن آب جز به وقت نماز» بیرون نیامدی! مذتی با من بود؛ هم بدین 
صفت که البنّه هیچ نخورد و با هیچ‌کس ننشست تا وقتی که برفت! 
نقل است از ابراهیم ادهم که: روزی بر لب دجله» نشسته بود و 
حرفه‌ی ژنده‌ی خود پاره می‌دوخت. سوزنش در دریا افتاد. کسی از او 


۱. مولف می‌گوید: مجموع این قبیل گفته‌های بعض اولباء صوفیّه ناطق و شاهد است بر 
این‌که مجرّد صدور امر حارق عادت. بر حقانیّت و ولایت و مقرّب بودن شخص نزد خدای متعال دلیل 


نخواهد شد و در صفحات بعد نیز شرحی در این حصوص خواهد آمد. 
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پرسید که: مُلکی چنان از دست بدادی؛ چه یافتی؟ اشاره کرد به دریا که: 
سوزنم باز دهید! هزار ماهی از دریا برآمد که هریک سوزنی‌زژین به دهان 
گرفته! ابراهیم گفت: سوزن خویش خواهم! ماهیکی ضعیف بر آمد؛ 
سوزن او به دهان گرفته. ابراهیم گفت: کم‌ترین چیزی‌که یافتم به ماندن 
ملک بلخ این است؛ دیگرها را تو ندانی! 

روزی از فتح موصلیء از صدق پرسیدند. دست در کوره‌ی 
آهنگری کرد؛ پاره یآهن تافته بیرون آوزد و بر دست نهاد وگفت : صدق 
این است! 

درباره‌ی بایزید بسطامی نقل است که: روزی یکی در آمد و از 
حیا مسأله‌ای پرسید. شیخ جواب داد؛ آن کس آب شد! مردی د رآسل. 
آبی‌زرد دید ایستاده!گفت: یا شیخ! این جیست؟ گفت: یکی از در» در آمد 
و سوالی از حیا کرد و من جواب دادم. طاقت نداشت؛ چنین آب شد از 
شرم! 


۷ نظر موف درباره‌ی گرامت 

مزّف میگوید: خلاصه. در انواع صحبت‌های راجع به گرامات اولیای 
صوفیّه که تأمل دقیق شود بر هر شخص بیدار منصف واضح می‌گردد که آن‌چه 
درباره‌ی آنان به عنوان کرامت گفته می‌شود- با همه‌ی سر و صدایی که دارد 
ولا وقوع آن‌ها ثابت نیست و ثانیة بر فرض وقوع بعض آن‌ها؛ می‌گویيم- 
چنان‌که در پاورقی صفحه‌ی قبل گذشت.- مجرد مرن امر خارق عادت. دلیل 
بر حقانیّت و ولایت و تقزب شخص نزد خدای متعال نمی‌باشد؛ هم‌چنان‌که 
جوکی‌های هند. در راه باطل و [در] اثر ریاضت‌های باطله‌ی خود. موفّق به امور 
عجیب و غریبی می‌گردند. 

برای تأیید. قضیّ‌ای نقل می‌شود و سپس برای بیان سر این مطلب به 
ذکر آیاتی می‌پردازم. 

صاحب کتاب قعسصص العلماء می‌نویسد که عم ایشان آخوند ملا 
عبد المطلب ی گوید که: 
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به زیارت امام نامنط مشرّف شدم و چندی د رآن بله‌ی 
مبارکه اقامت داشتم. پس درویشی که معروف به طّ الأرض بود پیدا 
شد و من با آن درویش, رفاقت انداختم. ا زآن پس, از او خواهش نموده 
که: طیّلارض را به من تعلی مکن .گفت: تو قابل نیستی. 

پس از اصرار بسیار, گفت: اکنون که طالب آن‌ای و خود را قابل 
طی‌الارض را تعلیم می‌نمايم. شرط اوّل اینکه: اين امامی [را] که مدفون 
یومیه را باید ترک کنی .گفتم: چنین کنم! 

پ سآن درویش رفت و وقت نماز دررسید. با خود گفتم که: امام 
را امام‌دانستن امر باطنی است وآن درویش را خبر از باطن من نیست؛ در 
ظاهر» می‌گویم که او امام نیست و در باطن» اعتقاد به امامت آن بزرگوار 
دارم و امّا نما پس در خانه را می‌بندم و وضو می‌گیرم و نماز می‌کنم و 
به درویش می‌گویم که: من نماز نکرده‌ام. پس در خانه را بستم و وضو 
ساحتم و به نماز ایستادم. ناگاه دیدم درویش در نزد من حاضر شدا به 
م نگفت که: من به ت وگفتم که تو قابل نیستی! پس برفت و او را دیگر 


۸ سر موفْفیّت اولیاء صوفیّه 
و اما سر موفقیّت کلیّه‌ی کسانی را که در راه باطل و ضّلالت (گرچه از روی 
تقصیر و عناد و لجاج) هستند و با وجود این» در نتیجه‌ی ریاضت‌هایی» مصدر 


امور خارق‌العاده می‌شوند" با در نتیجه‌ی سعی و کوشش دیگس به امور مهم 


۱. پوشیده نماند بعضی امور چون: القّاء فکر و صورت در ذهن مرید» تصرّف در اراده‌ی او» 
قرائت افکار, معالجه‌ی بعضی کسالت‌ها از راه عقیده و ایمان و تلقین- اگر از جانب مرشدان و مشایخ 
تحقّق یابد-مطابق با اصول و قواعدی است که در علم اْفس و معرفة الرَوح» برای املش محرز و 
مسّم است و خارج از قوانین و قواعد طبیعی روحی نیست و آن‌ها را نمی‌توان در داد گرامات شمرد. 
آری تنها عوام آن‌ها را خوارق عادات و کرامات تلقّی می‌کنند. 
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عجیب دنیوی از اکتشافات و اختراعات موفق می‌گردند» از آیات ذیل می‌توان 
اتتفآقه زین و 
من کان رید العاجلة عَجَْن له فها ما تشا؛ لْن رید مم 

جقلنا هه یلاها َذموما ذحوزا * و من آرا اج ِ 
ما سغنها و هر موم فك کان سغییم مشکورا * کلا ند هو 
و هوّلاء من عطاء رَبّكَ 1 
آی‌ی ۱۹٩‏ و ۲۰) 

«مَنْ کان پر ی ایا نی و یلا وت یی ام فا 
و شم فیها لایسون * أولت لین یش عم في اج خر ال الا 
و خبط ماصتعوا فا و باطل ما کانوایَعمَلونٌ.» (سوره‌ی مود آیمی 


۷و ۸) 


«ض کان برید حَوت الخ خرة تزد له نی حَرّثه و مَنْ کان پرید 


1 3 


حَوّت امن تژّته مثها و ماله نی الاَخرة من نصیب. (الشوری آیه‌ی 


چم 


ته منها.؟ (سوره‌ی آل‌عمران, در آیه‌ی ۱۳۹) 
آری, از آیات فوق معلوم می‌شود که خداوند متعال به‌مقتضای حکمتش» 
هیچ ریاضت و سعی و کوششی را از هر کس که باشد در راه حق يا باطل و به 
هر منظور و هدف دنیوی یا آخروی‌باشدبه کلی بی‌نتیجه و ثمره نخواهد 
گذاشت 
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۸ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
مطلب هشتم گفتار صوفيّه درباره‌ی طریقت 


می‌گویند: تصوّف و عرفان سه مرحله دارد: شریعت» طریقت. حقیقت. 


. تعریف طریقت 

بعضی گفته‌اند: شریعت احکام ظاهر و اعمال راجع به تن است و طریقت 
آداب باطن و راجع به دل؛ شریعت آراستن ظاهر است به طاعت و عبادت؛ 
طریقت پاکیزه‌نمودن باطن است به اخلاق پسندیده و دوستی و یاد خدا و 
روشن‌ساختن دل. به شناختن او. 

و حقیقت غایت نهایی طریقت و وصول به حقّ است و چنان‌که سابقاً ذکر 
شد سالک باید فقط به‌دستور شیخ و مرشد. در طریقت سلوک نماید. 

می‌گویم: این تعریف راجع به طریقت. با خارج موافقت ندارد؛ زیرا بعض 
اعمال اهل طریقت و دستورات پیران طریقت را عمل تن و بدن می‌یابیم؛ مثلا 
اگر سالک طریقت مقیّد به گذاشتن شارب می‌گردد یا پیر و مرشد به سالک 
تقو حله کی در خحلوت و عزلت می‌دهد. دستور ترک حیوانی و متخ 
مزبور می‌دهد» دستور ذکر خاص و با کم و کیفیّت مخصوص می‌دهد. دستور 
سسماع و عشق مجازی می‌دهد» دستور دریوزه (< گدایی بر در خانه‌ها) 
می‌دهد ‏ همه‌ی این‌ها اعمال بدن است؛ و لو به‌زعم خودشان بخواهند به 
همین اعمال نیز باطن را تصفیه نموده و روح را پرورش بدهند. 

هم‌چنان‌که از طرف دیگر در شریعت. اعمال روحی بی‌شمار می‌يابيم؛ 
بلکه به پیروی و عمل به شریعت به‌تنهایی. همه‌گونه احلاق پسندیده و دوستی 
خدا و ذکر خدا و روشنی ضمیر برای شناختن خدا حاصل می‌شود. 

منظور این است که نه طریقت صوفیّه منحصر در آداب باطنی و اخلاقی و 


۱ چنان‌که پیری مانند جنید بغدادی مثل شبلی را دو نوبت» یک سال تما دستور دربوژه 


می‌دهد. (شرح آن در صفحه‌ی ۱۱۸ کتاب گذشت.) 
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قلبی است و نه شریعت» خالی از آداب مزبور است و برای تقرب به خداوند و 
حصول کمال» هرگز به طریقت‌سازی در مقابل شریعت. نیازی نبوده که موجب 
تفرقه‌ی شدید و دسته‌بندی‌های وخیم بین مسلمین گردد؛ البته برای تهذیب 
اخلاق و تربیت ارواح هم مانند سایر امون, مرّی و معلم لازم است؛ ولی واضح 
است که معلّم اخلاق را نه تنها تشریفات صوفیانه و عناوین و تشحصات و به 
خودبستگی‌ها و بلندپروازی‌ها لازم نیست بلکه هرگز این امو, مناسب و 


۲ دعاوی اقطاب صوفیّه 

آری» می‌توان گفت که نوعاً مشایخ و اقطاب صوفیّه داعیه‌ی آنان تنها 
تعلیم اخلاق و تربیت روحی به سادگی نبوده است؛ بلکه دعوی هریک این 
است که او به مقام فناءله رسیده و به خدا واصل گشته و ارتباط با خدا دارد؛ 
ولین وقت است؛ قلب او مورد الهام و وحی الاهی است؛ خاصّه در حال جذبه و 
خلسه و مکاشفه» هر چه شهود کند و هر چه بر قلب او وارد شود همه حقَ 
است و هیچ‌گونه خلاف واقع و اشتباهی ندارد؛ دارای اجازه است از مشایخ 
پیش یدا ید و سینه‌به‌سینه تا به امام و پیغمبر منتهی شود و اوست اینک. 
حکم‌فرمای حقیقی عالم و دانای اسرار و اوست تنها که می‌تواند مریدان را در 
راه خدا سیر و سلوک داده تا به خدا برساند و فانی در خدا نماید. پس خدا 
شوند؛ همه‌ی عبادات و معاملات مریدان باید به اجازه‌ی او باشد؛ هميشه 
حاضر و ناظر احوال قلبی مرید است؛ مفترض الطاعه و لازمالخدمتو لازم 
الیحفظ است... ! 

اساسی‌ترین و حساس‌ترین امر و مهم‌ترین اسرار در این دعاوی همان 
مسأله‌ی وصل و فناء فی الّه عرفانی است که مبتنی بر وحدت وجود و موجود 
است- و ما ( که موی خقفات هستیم) ناچار از تحقیق این مسأله می‌باشیم؛ 
چنان‌که در آتیه خواهد آمد؛ ان شاءالّه تعالی. 
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۳. تعریف دیگر برای طریقت 

بعض دیگر [از] بزرگان عرفاء و صوفیّه گفته‌اند: 

شریعت. هم‌چون شمعی است که راه را نشان می‌دهد و آن عبارت از 
احکام و دستوراتی است که رعایت آن‌ها انسان را به طرف کمال می‌کشاند. پس 
فایده‌ی شریعت راهنمایی است و بس و راه‌زوی به طرف کمال. طریقت است و 
نهایت طریقت و غایت سلوک وصول به حقیقت است. به‌طور مثال» شریعت 
علم طب است که دوای هر دردی در آن» ذکر شده است و به‌کاربردن دوا و 
دستورات و پرهیزکردن به موجب علم طب. طریقت است و رهایی‌یافتن از آلام 
و اسقام و وصول به صخت ابدی» حقیقت است.! 

می‌توان گفت: این تعریف هم درباره‌ی طریقت مجرّد تعبیری است از 
بعض بزرگان عرفاء و صوفیّه و در واقع» طریقت همان روش تصوّف و به‌کار 
بستن دستورات وین مرشد است؛ خواه با شرع موافق باشد يا نباشد؛ جون به 
عقیده‌ی صوفی- چنان‌که اشاره شد مرشد و قطب. خود. ارتباط نزدیک با خدا 
دارد [و] دل او مرکز و مهبط الهام است؛ هرچه بر دل صافی او وارد شود و ند 
و بگوید همان سح و بر مرید تسلیم به آن فرض است. 

می‌گویند: سلوک طریقت برای این است که من و مای اعتباری» از سالک 
گرفته شود و به مقام فناء فی الّه و بقاء بالّه برسد و شهود کند که حقیقت هستی 
اوست و سالک را از خود. وجود و بودی نیست. دستور این است که: خود را 
مبین که رّستی و در این را همّت و تبات قدم لازم است. 

و به‌عبارت دیگر هدف نهایی طالب و سالک الی ال شهود مطلوب و 
معشوق و فناء در اوست که آن حقیقت است و طریقت راهی است که در طیْ 


آن, هستي موهوم سالک از آتش عشق و محبّت» سوخته و نابود می‌گردد. 


۱. مدرک تعریف فوق درباره‌ی مراحل سه‌گانه‌ی تصوّف» از جمله دیباچه‌ی جلد پنجم 


مثنوی [است ]. 
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گوابتته نیو طراعت شا اما سالک راگن شیر و سر که ور 
مراحل توحید. در هم می‌شکند. پیر طریقت سالکین را از مقامات و احوال 
مخصوص گذرانده و آنان را صاحب‌دل و اهل معنی و باطن بارمی‌آورد تا آنکه 
آنان را به متام فناء في الّه برساند! 


۴ مقامات و احوال طریقت 

منازل و مراحل طریقت متنوع و بی‌شمار است؛ ولی بزرگان صوفیّه و 
عرفاء همه‌ی آن‌ها را به چند مرحله‌ی بزرگ تقسیم نموده و مقامات نام نهاده‌اند 
و گویند: پس از طین این مقامات. حالات درونی و تأتّرات باطنی در سالک پیدا 
می‌شود که آن‌ها را احوال نامند. 

پس در فرق بین مقام و حال چنین گفته‌اند که: 

مقامات امور اکتسابی و اجتهادی و از جمله‌ی اعمال ارادی سالک است؛ 
در صورتی‌که احوالات از مقوله‌ی انفعالات و تأَرات روحانی و کیفیّات نفسانی 
است که در تحت اختیار سالک نیست؛ بلکه از جمله‌ی مواهب و الطاف الاهی 
است به قلب سالک. 

مقامات و احوال سالکین را مشایخ و بزرگان صوفیّه با احتلافی زیاد ذکر 
نموده و هریک نیز به نحوی تقسیم کرده و در آن» سخن رانده‌اند. 

و نیز درباره‌ی دوام حال و عدم آن» آنظار مختلف است: گروهی دوام 
حال را روا دارند و ممکن شمُرند و گروهی روا ندارند؛ مثلاً از جنید بغدادی نقل 
است که گفته: الشوال کالهروق. فان بقیّت فحدیث امس ؛ ولی از حارث 
محاسبی نقل است که دوام حال را روا دارد و گوید: 

محبّت و شوق و قبض و بسط جمله احوال‌اند؛ اگر دوامآن روا 
نباشدی, نه محب محب باشدی و نه مشتاق مشتاق و تااين حال بنده را 
صفت نگردد اس مآن بر بنده واقع نشود. 


چنان‌که در ذکر مقامات و احوال و تقسیم آن‌ها هم از ابونصر عبدالل‌بن 
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علیغ السَراج الطوسی متوفی در سنه‌ی ۳۷۸ معروف به طاووس ‌الفقراء (مصئف 
7 
کتاب اللمع " فی الصنوف که از قدیم‌ترین کتب تصوّف به‌شمار می‌رود) نقل است 
که: مقامات را هفت می‌شمرد؛ بدین قرار: توبه. ورع زهد فقر» صبر توکل رضا 
و تفالانت اوه رکه اس عال:مرآفیعه شا ره حال سین( 2 خی 
ها شرف سا وهای سای شزقحال اس حال اطمتانه تحال عافد 
حال یقین. 
و از شیخ فریدالدٍّین عطار نقل است که در کتاب منطق‌الطیر در مقاله‌ی 
سی و هشتم می‌گوید: 
چگونگی راه چیست و طو لآن چند فرسنگ و مشکلات طریقت به چه 
قرار است؟ هدهد در جوا ب گفت: 


گفت: ما را هفت وادی در ره است 
باز ناید در جسهان. زین راه کس 
چون نیامد باز کس زین راه دور 
چون بشد آن جایکه گم. سر به سر 
هست وادیّ طلب. آشاز کار 
پس سسیّم وادی از آن مسعرفت 
هست پسنجم. وادي توحید پاک 
هصفتمین. وادی فقر است و فنا 
در کشش آفتی» روش گسم گسرددت 


چون گذشتی هفت وادی. درگه است 
نیست از فرسنگ آن. آگاه کس 
چون دهندت آگسهی. ای ناصبور؟ 
کی خبر بازت دهند. ای بی‌خبر؟ 
وادی عشق است از آن پس. بی‌کنار 
هست چارم وادی. استغنا صفت 
پس ششم. وادی حیرت صعبناک 
بسعد از این وادی» روش نبود روا 
گر بود یک قطره. قلزّم گرددت 


در این موضوع در کتب قوم. اقوال و سخنان مفصّل بسیار هست. 


۵ ذکر و مراقبت 
بکن ان شرا مهابتلوی طریقت: ذکر اسنته وک خی (قلی )یه 


1 با ضم لام و فتح میم. 
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زبان آورده نمی‌شود و ذکر جلی که به زبان آورده می‌شود و برای آن» آداب و 
شرایط مخصوصی قائل‌اند که از آن جمله است: اجازه‌ی مرشد. دیگر توجه 
کامل به ذکر و در مرحله‌ی بالات توجّه و فکر تام به خود مذکور و بعضی از فرق 
صوفیّه اذکار دسته‌جمعی نیز دارند که گاه» با حرکات و اوضاع و آهنگ‌های 
مخصوصی انجام می‌دهند و گام رسماً با ماع توأم می‌نمایند. 

مرشد هریک را به ذکر و آداب مخصوصی دستور می‌دهد. بالاترین و 
بهترین اذکار تهلیل است-که جمع بین نفی و اثبات است-و به عقیده‌ی آنان؛ نفي 
کثرت و غیریّت و اثبات وحدت موجود می‌باشد که از همان مراحل اوّل» مرشد 
به سالک تزریق وحدت وجود می‌کند و مرید سالک نیز باید به مجاهده و 
شلات این معنی را به نفس و روح خود تلقین بنماید. 

و خلاصه. درباره‌ی مراقبت و عدم غفلت و توجّه کامل به ذکر و حق و 
استغراق در ذکر و کیفیّات و آداب ذکر و سپس بعض آثار آن» چیزها نوشته‌اند و 
مخصوصاً از بعض اکابر و سران صوفیّه_که دستورات و روش و عمل آنان مورد 
احترام و اعتبار همه‌ی اهل سلوک است در باب اهتمام توجّه به حق و خلوّت و 
عدم غفلت و ریاضت و مداومت به ذکرء داستان‌های عجیبی خر رازن ند 
چند نمونه از آن‌ها بعد از اين» نقل می‌شود. 

و ناگفته نمائد که مطلویّت و اهمَیّت ذکر (چه به‌معنای به یادٍ خدا بودن 
در نفس و قلب و مراقبت در همه‌ی احوال باشد و يا به ضمیمه‌ی اذکار لفظی) 
در شریعت مقدسه از واضحات است؛ ولی البّه اشکال» در کم و کیف ساختگی 
و شرایط و مقاّنات جعلی اهل طریقت است. 

لاهیجی در(صفحه‌ی ۲۷) شرح گلشن راز می‌گوید: 

سالکان ی که راه طریقت به قدم سعی پیموده‌اند و به مقام حقیقت 
رسیده» پقین دانسته‌اند که وصول به منزل مراد بی‌وسیله‌ی نفی و 
اثبات» میشر نمی‌گردد. فلهذا مرشدان» سالک را ول تلقین ذکر لا اه ال" 
له می‌فرمایند تا به کلمه‌ی لا جمیع اغیار رد که نمودی دارند نفی 
نماید و به کلمه‌ی الا ال اثبات وحدت حقیقی فرماید؛ چو تا کثرت 
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به‌کلی مرتفع نشود» وحدت بی‌مشارکت جلوه‌گری نمی‌نماید سح 
که جهت ارشاد طالبان, بیان موائع راه اله بفرماید و از اين سیب است 
تحذیر فرمودند تا مسترشدان ا زآن اجتناب نمایند. 


ی رس بر تن 
یک شرط از شرایط سلوک» ذکر است و ذکرٍ ممتاز نزد ارباب 
قلوب, لاله لاله است؛ زیرا که قطم منازل این راه به تحطواتِ نفی و 
۱ ۳ ۱ و 
اشجار غیریت, از بستان دل می‌کند و به قتوت اثبات, نهال توحید ثابت 
می‌دارد و این معانی جز در کلمه‌ی طیبه‌ی لا اه لا ال یافت نمی‌شود 
و هیچ نوع از انواع اذکار و عبادات در ترقی درجات و مقامات معنوی» 
اثر سرعت این کلمه‌ی طیبه ندارد. 
سبزواری در (صفحه‌ی ۷) اسرار الحکم می‌نو یسد: 
داد جاروبی به دستم. آن نگار گفت: از اين دریاء برانگیز آن غبار 
مراد به جاروب. لای نافیه است در لا اه ال و نگار» اهمل 
ال کر که به طلاب حْ. ذکر می‌دهند. شرط است که از دریای وجوده 
مَهیَات و تعَینات که عدمی‌اند و مباد که به وجودی, بما هو وجود. 


برزند که وجود. از ضقع اخوت امه 


۱ 

۲ شرح: می‌گویند: به کلمه‌ی لا ال نفی تعیّنات (مَهیّات) که موصوف به امکان یعنی 
لاضرورت و لاوجوب‌اند بنما؛ نه نفی وجود که او موصوف به ضرورت و وجوب است؛ بلکه آن را 
به کلمه‌ی للأ اه اثبات نما. 

و به عبارت ساده» اهل ذکر که به سالک و طالب» دستور ذکر لا له الا الّه می‌دهند- می‌گویند: 


به وسیله‌ی این ذکر, بگو: نیست چیزی جز وجود که همان واجب و ال است. 
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مولّف می‌گوید: باید از مشایخ طریقت پرسید: سالک عامّی در ابتدای 
امس از چه راه و به چه دلیل باید به توحید عرفانی صوفیّه معتقد شود و آن را 
معنی کلمه‌ی لا له الا الّه نیز داند و به‌وسیله‌ی مداومت این ذکر همین معنی از 
توحید را به قلب و روح خود تلقین بنماید تا به عقیده‌ی آنان» بعدها به مقام 
کشف و شهود آن برسد (و يا به بیان دیگر: تا روزی» این معنی برای او به یک 
صورت خیالی و روحی مجسّم شود)؟ پیداست که در این مورد. جز تقلید 
کورکورانه از گفتار مرشد در معنی توحید. راه دیگری نیست. 
دکتر غنی در(صفحه‌ی ۸ جلد دوم تاریخ تصوف در اسلام می‌نویسد: 
صوقیه به موضوع ذکر» اهعیت بسیار داده‌اند و شروط بسیاری 
قائل شده‌اند. از جمله‌ی شروط ذکر صوفیه آن است که: ذاکر با تلفظ 
ذکر, مثلاً کلمه‌ی اه یا حق با هو و یا جمله‌های سبحان لها لا له ال 
اه و امثا لآن * جمیع قوای روحی خود را متوجه آن کلمه يا آن جمله 
بدارد به‌طوری که هر چه [را] غیر آن است فراموش کند- به این معنی که 
کلمه یا جمله‌ای را که موضوع ذکر است. در مرکز دایره‌ی شعور قرار 
داده» بتمامه, متوجه به آن باشد و همه‌چیز دیگر را فراموش کند؛ نه 
چیزی بشنود و نه چیزی ببیند و نه حس کند و نه ادراک نماید. 
چنین ذکری را صوفی بر نمازهای پنچ‌گانه ترجیح می‌دهد و 
معتقد است که ذکر با کیفیت مذکور» بیش‌تر او را به خدا نزدیک 
می‌سازد تا نماز و سایر فرانض! 
و (در صفحه‌ی ۳۶۰ به‌طور خلاصه و حاصل کلمات) از غزالی نقل 
می‌کند: 


۱. گاهی کلمه‌ی دیگری غیر از اسماء اه بوده است؛ چنان‌که عطار می‌گوید: شیخ ابوالقاسم 
کُرگانی مذتی ذکر خود را کلمه‌ی آوّس قرار داده بوده است. 

مولّف گوید: عطار در باب دوم تذکرةالأولیاء درباره‌ی ویس قرنی می‌نویسد: و محامد او بسیار 
است و فضایل وی بی‌شمار. در ابتدا شیخ ابوالقاسم گرگانی را رضي‌العنه ( که از مشایخ طریقت بوده 
است) ذکن آن بودست؛ مدّتی که می‌گفته : آویْس! آویْس! آویّس! ایشان دانتد قدر ایشان! 
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سالک باید قلب خود را به حالی درآورد که د رآن حال, وجود و 
عدم دنیا برای او یکسان باشد. بعد تنها در گوشه‌ای بنشیند و از فرایض 
شرعی, فقط آن‌هایی را به‌جا آورد که ضروری است و مراقب باشد که 
جز خداء هیج‌چیز در فکر و ذهن او نباشد. بعد در آن حال تنهایی و 
مراقبه» بدون انقطاع» به زبان گوید: الّه ! له ! بالأحره به جایی خواهد 
رسید که زبان از حرکت باز خواهد ماند؛ ولی در مقام توجه و استغراق» 
به حالی باشد که گویی کلمه‌ی ال از زبان او جاری است. این حال را 
دوام بدهد تا زبان به کل یآ زکار بیفند و احسا سکند که قلیش مشغول به 
ذکر الّه است. آن‌گاه بکوشد تا آن‌که شکل کلمه‌ی ال یعنی حروف و 
شک لآن, در قلبش نقش بندد. هم‌چنان به ذکر ادامه دهد تا آن‌که شکل و 
حروف کلمه‌ی الّه از قلبش زائل شود و فقط فکر الّه در قلب, باقی 
بماند؛ یعنی چنان احساس کند که مفهوم کلمه‌ی اه در قلب» چنان 
جای‌گزین شده که ا زآن جداشدنی نیست. 

تا این‌جاء مجاهده و اراده و میْل سالک» موثر است؛ ولی جلب 
عنایت خداوند به اراده و میل او نیست؛ زیرا حداوند مصداق یت 
ره مَنْ یَشاءٌ؟ است و در مقام اوء اسباب و علل از میان برداشته شده 
و عنایت او عطای محض است. تنها چیزی که می‌توان گفت این است 
که: سالک با مجاهده و طلب, خود را به فضل و عطای آسمانی» عرضه 


داشته است. 


در تذکرة الا ولیاء (باب بیست و هشتم) در حال سهل‌بنعبداله تستری 
نوشته: ۱ 
نقل است که مریدی را گفت: جهد کن تا همه روز گویی الا 
له 1آن مرد می‌گفت تا ب رآن» حوی کرد .گفت: اکنون شب‌هاب رآن» پیوند 
کن. چنان کرد تا چنان شد که اگر خود را به‌جای خواب دیدی» همان الّه 
می‌گفتی در خواب تا او را گفتند: از این با زگرد و به یادداشت مشغول 
شو تا چنان شد که همه روزگارش» مستغر قآن شد. وقتی در خحانه بوده 
چوبی از بالا بیفتاد و بر سر او آمد و بشکست و قطرات خون از سرش 
بر زمین آمد و همه نقش ال !ال ! پدید آمدا 
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و (در بات هفتاد و پنجم) در حالات شبلی می‌نویسد: 
نقل است که: یک‌بار به سنگ» پای او بشکستند. هر قطره‌ی 
حون که از وی بر زمین می‌چکید. نقش ال می‌شدا 
و ایضاً می‌نویسد: 
نقل است که شبلی یک‌بار در خلوت بود. کسی در بزد. گفت: در 
آی» ای کس ی که اگر همه ابوبکر صذیق‌ای و در نیایی» دوست‌تر دارم و 
گفت: عمری است تا می‌خواهم که با نحداوند خویش خلوتی دارم که 
یار در آق تردن میالم قو یا 
و ایضاً می‌نویسد: 
نقل است که: شبلی به اول که مجاهده بر دست گرفت. 
سال‌های درازه شب [ها) نمک در چشم کشید تادر حواب شود و 
گویند که: هفت من نمک در چشم کرده بود و می‌گفت که: حق تعالی بر 
من اطلاع کرد وگفت: ه رکه بصبد, غافل بوّد و غافل محجوب بوّد. ۲ 
و می‌تویسد: 
یک روز شیخ جنید به نزدیک شبلی آمد. او را دید که به منقاش, 
؟ شت ابروی خویش باز می‌کند .گفت: این چرا می‌کنی؟ گفت: حقیقت 
ظاهر شده است؛ طاقت نمی‌دارم. می‌گویم: بود که لحظه‌ای با خویش‌ام 


دهند؟! 


و می‌نویسد: 


۱. موف می‌گوید: معلوم می‌شود که در نظر شبلی, بعد از حداوند. از همه برتر و عزیزتر و 
محبوب‌تر ابوبکر صّیق بوده است! 

۲. موف می‌گوید: [اولاً] گوینده‌ی جمله‌ی: هرکه بحُسبد غافل بوّد و غافل محجوب بوّد به 
احتمال قوی, تجسّم خیالات و اوهام خود شبلی یا روح شیطانی بوده است؛ نه حق تعالی و انیً؛ اگر 
حق تعالی چنین جمله‌ای را به جناب شبلی فرموده است. آیا این را هم فرمود [ است] که او باید در 
چشمش نمک بریزد تا خواب‌اش نبرد؟! شاید در همین محجوبیّت به وسیله‌ی خواب طبیعی و غیر 
اعتیاری بش حکمتی است و مصلحت و تقزب بظه به خدای معال به همین حاصل شود کنه به 


اندازه‌ی ضرورت به خواب رود. 
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نقل است که شبلی سردابه‌ای داشتی. در آن‌جاء همی شدی و 
آغوشی چوب با ود بردی و هرگاه که غفلتی به دل او د رآمدی» 
خویشتن بدان چوب همی زدی و گاه بودی که همه‌ی چوب‌ها 
بشکستی» دست و پای نود را بر دیوار همی زدی. ! 

و می‌نویسد: 

نقل است که: وقتی شبلی را دیدند پار‌ی آتش بر کف نهاده 
می‌دوید. گفتند: تا کجا؟ گفت: می‌دوم تا آتش در کعبه زنم تا حلق با 
دای کي بجاو ۲ 

یک زوزب مجویی کر دک دالنت؛ هر قو سره آنگن. د رکتر 3 
گفتند: چه خواهی کرد؟ گفت: می‌روم تا به یک سر ایین» دوزخ را 
بسوزانم و به یک سر بهشت را تا حلق را پروای خدا یآ 


۱. مولّف می‌گوید: شبلی برای رفع غفلت از دلء آیا دستور شرعی و یا عقلی داشته است که 
به بدن خود» چوب بزند تا [آن‌ها] بشکند و دست و پای خود به دیوار زند و بالات از خوف این‌که او را 
به خویشتن دهند. اجازه‌ی شرعی یا عقلی داشتی که به منقاش [- موچین)» گوشت ابروی خویش 
بکند؟! 

۲. موف می‌گوید: ولی خداوند کعبه چنین خواسته است که خلق به طواف کعبه به خدای 
پردازند؛ لذا دستور بنای کعبه داده و اعلام به حج فرموده و نیز فرموده است: «#و و عل الشاس حجٌ 
بت ...؟ الاية. آیا عازم شدن به سوزانیدن چنین کعبه [ای) آن هم از موجبات قرب به خداست؟! 

۳ مژْلّف می‌گوید: خداوند متعال-با نهایت اهتمامی که به پروا و تقوای مردم داشته است- 
هم بهشت و دوزخ مُعَ و مهیّا فرموده و هم مردم را به آن‌ها وعد و وعید شدید نموده است و امّا جناب 
شبلی (برخلاف خداوند متعال) از بین بردن بهشت و دوزخ را راه پروای مردم از خدا انگاشته! پس او 
به مصالح ام بهتر از خدا آگاهی داشته است؟! 

و درباره‌ی همین شبلی شیخ عطار من‌جمله می‌نویسد: 

ابوبکر شبلی رحمةال‌علیه از کبار و اجلّه‌ی مشایخ بود و از معتبران و محتشمان طریقت و 
سیّد قوم و امام اهل تصوّف و در علوم طریقت یگانه بوده است. 

آری» طرفداران امثال شبلی در این قبیل موارد می‌گویند که: عارف در این مواقم» در حال محو 
و شکر و مار است و در ساحل صحو نباشد؛ عقلش مغلوب عشق بود؛ از غایت شکر و بی‌خودی» 
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و می‌تویسد: 
نقل است که: یک‌بار شبلی چند شبانه‌روز در زیر درعتی رقص 
می‌کرد و می‌گفت: هو! هو گفتند: این چه حالت است؟ گفت: این‌فاعته 
براین‌درخت می‌گوید: کو! کوا من نیز موافقت او را می‌گویم: هو! هو! و 
چنین گویند: تا شبلی خاموش نشد فانعته خاموش نشد. 
و در باب نود و پنجم تذکرةالأولیای در حالات ابوسعیدٍ ابوالخیر 
می‌نویسد: 
نقل است که: شیخ ابوسعید گفت: .. پنج سال پیش امام ال 
تحصیل کردم چنان‌که همه شب د رکار بودمی و همه روز در تکرار- تا 
یک‌بار به درس آمدم» چشم‌ها سرخ‌کرده. قفا لگفت: بنگرید تا این جوان 
شبانه در چه کار است؟ وگمان بد بردی. پس نشسته گوش داشتم. حود 
را نگونسار کرده بودم و در چاهی ذکر می‌گفتم و از چشم من خحون 
می‌افتاد. 
(و شرحی از جریان حالات و پیش‌آمدهای خود ذکر می‌کند) تا این‌که می‌گوید: 
(پیر ابوالفضل حسن به م نگفت:) برخیز و خلوت طلبکن و به 
هنه (< مُیهنه) آمدم و سی‌سال در کنجی بنشستم. پنبه ب رگوش نهادم و 
می‌گفتم: اه !اه ! هرگاه که حواب یا غفلتی در آمدی» سیاهی با 
حربه‌ی آتشین, از پیش محراب پدید آمدی با هیبتی بانگ بر من زدی 
گفتی: قل: ال تا همه‌ی ذزه‌های من بانگ درگرفت که الّه ! له ! 
تقل است که در این عدت» یکی فیاهن خاشت: هر وقت که 
بدریدی پاره‌ای بر وی دوختی تا بیست من شده بودا... 
و ایضاً می‌نویسد: 
تقل است که پدر شی خگفت: ابوسعید شب‌هاء مخفیانه از حانه 


. موف می‌گوید: به احتمال قویء آن سیاهی با حربه‌ی آتشین» شیطان بوده است که بانگ 


بر او زدی تا به نشستن شیخی مانند ابوسعید سی‌سال» در کُنجی و اکتفا نمودن به گفتن الّه! الثه! از 


وظایف و عبادات مشروع و خدمات اجتماعی خداپسندانه باز ایستد. 
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خارج ِ/ و وقت صبحء د رآمدی [و] آهسته به جامه‌ی حواب 
رفتی و بر وی» ظاهر نمی‌کردم. آجر» شبی او را گوش داشتم. چندان‌که د 
می‌رفت» من بر اث رآن» می‌رفتم تا به رباطی رسیدم و در مسجد شد و در 
فراز کرد. چوبی در پس در نهاد. از بیرون نگاه می‌کردم. در گوشه‌ی 
آن‌مسجد در نماز ایستاد. چون از نماز فارغ شد, چاهی بود؛ رسنی بر 
پای خود بست و چوب بر سر چاه نهاد و خویشتن را بیاویخت و قرآن 
را ابتدا کرد؛ تا سحرء ختم تما کرده بود. آنگاه ب رآمد و در رباط به وضو 
کون مشفرل عقه 

من به خانه باز آمدم. بر قرار خود بفتم تا او در آمل- چنان‌که هر 
شب سر باز نهاد پس من برحاستم و خود را از او دور داشتم و چندان‌که 
معهود بود او را بیدا ر کردم و به جماعت ۳ بعد ا زآن» چند شب 
گوش داشت شتم؛ هم‌چنان می‌کرد؛ چندان‌که توانستی در حدمت درویشان 
قیام‌نمودی ودریوزه ‏ کرد ی از جهت آیشان و باایشان صحبت داشتی. 

و می‌نویسد: 

قل متا کهه وماضت قیم سخت بو فطل که آن وقت که نکاح 
کرده بود و فرزندان پدید آمده هم د رکار بود تا به حذی ک هگفت: آن‌چه 
مارا می‌بایست که حجاب به‌کلی مرتف عگردد و بت به‌کلی برخحیزم 
حاصل نمی‌شد. شبی با جماعت. [به] خانه شدم و مادر ابوطاهر را گفتم 
تا پای من به رشته‌ی محکم باز بست و مرا سرنگون کرد و خود برفت و 
در ببست و من قرآن می‌خواندم و گفتم: عتم کنم؛ هم‌چنان نگون‌سار. 
آنخر» خون به روی من افتاد و بیم بود چشم مرا آفتی رسد. گفتم: سود 
نخواهد داشت؛ هم‌چنین خواهم بود. ما را از این حدیث می‌باید؛ خواه 
چشم باش؛ خواه مباش و خون از چشم. » بر زمین چکید و از قرآن به 
که ٩‏ رسیده بودم. در حال, این‌حدیث فرو آمد و مقصود 
حاصل شد! 


۱. چند سطر از عبارت تذکره به‌طور خحلاصه نقل شده است. 
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و می‌نویسد: 

نقل است که: یک‌روز» زیر درختی بیدء فرود آمده بود و خیمه 
زده و کنیزکی ترک پایش می‌مالید و قدحی شربت بر بالینش نهاده و 
مریدی پوستینی پوشیده بود و در آفتاب گرم ایستاده و از گرماء» 
استخوان مرید شکسته می‌شد و عرق از وی می‌ریخت تا طاقتش 
برسید. بر حاطرش بگذشت که: خدایاا او بنده و چنین در عز و ناز و من 
بنده و چنین مضطر و بی‌چاره و عاجز؟! شیخ در حال, بدانست وگفت: 
ای جوان‌مرد! اين درعت که تو می‌بینی» هشتاد ختم قرآن کرده؛ سر 
نگون‌سار از این درشتءور آوستضها ی مرجتال 1 تین تربق: مر خروا 


۱. البّه جای این سوال است که شیخ ابوسعید ابوالخیری که [کسی] چون شیخ عطار در شأن 
او گفته است: آن محبوب الاهیء آن معشوق نامتناهی, آن نازنین مملکت آن بستان معرفت» آن عرش 
فلک‌سیر قطب عالّم که پادشاه عهد بر جمله‌ی اکابر و مشایخ و در انواع علوم به کمال بود؛ به کدام 
دستور شرعی و يا عقلی, به این‌گونه ریاضت‌های خطرناک هندویی دست زده است؟! 
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مطلب نهم گفتار عرفاء و صوفیّه درباره‌ی فناء 

صوفیّه را یک فناء در مرشد و قطب است. دیگر فناء فی‌ال. 

امّا فناء ۱ شود؛ به این‌که 
مرشد مرید را به مراقبت تام و توجّه کامل در حین ذکر دستور می‌دهد تا بکوشد 
که همه‌ی قوای فکری خود را در همانذکر یا در شخص مرشد. جمع و متمرکز 
نماید؛ به قسمی که جز او نبیند و احساس نکند تا به‌جایی برسد که مرشد را 
مانند ملک حافظ ‏ با خود داند و بلکه او را در همه‌ی خلق و همه‌ی اشیاء 
حاضر و ناظر ببیند. پس به مقام فنای در مرشد برسد و چون این تمرین حاصل 
شد و روح مرید به مرشد اتصال یافت» همین‌تمرین را با مراقبت تام تحت 
ره‌نمایی مرشد. نسبت به قطب سرسلسله به‌جا بیاورد تا به مقام فنای در قطب 
پرسد و بالااخره به شرح اتیه به مقام فناء فی الّه نائل شود. 

و اما فناء فی الم به معانی مختلفه ممکن است اطلاق شود که از آن‌جمله 
است: یکی تظیر حان روحی سالک به خاموش‌کردن و میراندن جمیع 
هوس‌های نفسانی و میّل‌ها در خود و از بین‌بردن و فانی‌نمودن اراده‌ی خود در 
قبال اراده‌ی خداوند متعال. دیگر تغییر حال روحی سالک به بی‌خودی به 
معنای عدم توجّه و استشعار به موجودات حتی به هستی خود؛ به‌واسطه‌ی 
جمع‌شدن همه‌ی قوای او به‌سوی خدا. 

این قبیل معانی- هر چه تصویر شود هیچ‌یک مورد بحث مانیست؛ 
آن‌چه مورد بحث ماست هدف عالی و نهایی صوفی است که آن را مقام حسق 


1 ۲ ۱ 
اليقین در معرفت نیز نامند. 


۱. می‌گویند: علم‌اليقین معرفت به خداوند است از راه دلیل؛ مثل علم به وجود آتش از راه 
دیدن دود آن. ۱ 
عین‌اليقین معرفت به خداوند است از راه کشف و مشاهده؛ مثل دیدن آتش و احساس نور و 
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می‌گویند فنا را سه مرتبه است: فناء آفعالی» فناء صفاتی فناء ذاتی. 

فناء آفعالی (- توحید افعالی): اين‌که سالک به مقامی رسد که هر فعلی 
[را] از هر فاعلی که سر زند. منتسّب به خدا داند و اين را مخو گویند. 

فناء صفاتی (- توحید صفاتی): این‌که سالک اوصاف کمالی هر موصوفی 
را وصف خدا داند و این را طَمُس گویند. 

فناء ذاتی (- توحید ذاتی) که بالاترین مقام فناء است: این‌که سالک» ذات 
و هستی خود و ساير اشیاء همه را محو و منطمس در ذات و هستی حق یابد و 
این را مخق گویند. 

گویند: چون سالک به رهبری مرشد. در مقامات طربقت سیر کند و 
احوال طریقت نصیب او گردد. بالاخره به مرحله و فضای عالی و نهایی تصوّف 
که آن را حقیقت می‌نامند- می‌رسد که در این مرحله» طالب و مطلوب و عارف 
و معروف. بلکه همه‌ی اشیاء در نظر او یکی می‌شوند؛ زیرا به حقیقت. هیچ 
موجودی غیر حق نیست و حق است که به همه‌ی صور ظاهر شده و امتیاز عابد 
و معبود و عارف و معروف به اعتبار اطلاق و تقیید است. 

هرگاه سالک به مرتبه‌ای رسید و حالی به او دست داد که تقیّد و تعیّن 
اعتباری خود و سایر موجودات که موجب امتیاز و غیریّت آن‌ها از حق مطلق 
است. از نظرش محو و فانی شد و جز یک حقیقت. شهود ننمود پیداست که در 
این حال: 

نسماند در میانه هیچ تمییز شود معروف و عارف جمله یک چیز 
و اين را فناء ذاتی و وصول به حق می‌نامند و می‌گویند: در اين حال. دعوي آنا 
الحق جایز است. 

در (صفحه‌ی ۱۶۰) تذکرةالاًولیاء از بایزید بسطامی نقل است که: 


حق‌الیقین عبارت از بی‌خودی و فنای بنده در حقّ و بقای او به حق که مقام واصلان است؛ 


چون آهنی که در کوره گداعته و آتش گردد. 
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گفت: از عدای به خحدای رفتم تا ندا کردند از من در من که: ای تو 
من! یعنی به مقام الفناء في الّه رسیدم. 
وگفت: حق تعالن سی‌سال آینه‌ی من بود. اکنون من آینه‌ی 
خودم؛ یعنی آن‌چه من بودم. نماندم که من و حق» شرک بود. چون من 
نماندم حق تعالن آینه‌ی خویش است؛ اینک بگویم که: آین‌ی خویشام. 
حق است که به زبان من سخن گوید و من در میان ناپدید. 
و در صفحه‌ی ۱۶۸: از بایزید پرسیدند: راه به حق چگونه است؟ گفت: 
تو از راه برحی زکه به حق رسیدی! 
از شیخ ایوالسن خر قانی پرشیلاند کهء قز دای را کیجا دیدی؟ 
گفت: آن‌جا که خویشتن ندیدم. (جلد دوم تذکرةالأُولیا صفحه‌ی ۱۸۷) 
از ابوسعید ابوالخیر نقل است: 
حجاب میان بنده و خحدای» آسمان و زمین و عرش و کرسی 
نیست؛ پندار تو و منی تو حجاب توست؛ از میان برگیر و به خدا 
رسیدی. (از اسراراّوحید (چداپ تهران)» صفحه‌ی ۲۳۹) 
خواجه حافظ می‌گوید: 
میان عاشق و معشوق هیچ حائل نیست 


تو خود حجاب خودی. حافظ-از میان برخیز 


از شیخ عطار در منطق الطیر است: 


تا دوبی برجاست. در شرکت بتافت چون دویی برخاست. توحیدت بتافت 
تو در او گم گرد؛ توحید این بود گم‌شدن گم کن که تسفرید این بود 


لاهیجی در شر حگلشن راز (صفحه‌ی ۲۵۹) می‌گوید: 
چون فنا و وصول عبارت از رفع تعیّن است» فرمود (یعنی 
شبستری صاح بگلشن راز) : 
تعیّن بود کز هستی جدا شد نه حق بنده. نه بنده با خدا شد 
یعنی آن‌چه گفته شد و می‌شو که خود را از خود» خال ی کن و از حود 
بگذر و فانی و محو و نیست شو و هستی خود را برانداز- همه فرع آن 
است که این کس را هستی و وجودی بوده باشد. مراد نه این معنی است 
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که متبایر فهم است (که تو را وجود بوّد. سعی نما که آن» عدم گردد)؛ 
بلکه مراد آن است که ظهور حق در صورت کغرات و تعینات» مائند 
حباب و امواج است که بر روی دریا پیدا می‌شود و بحر به نق ش آن 
حباب و امواج» مخفی می‌نماید و امواج و حبابات غیر بحر می‌نمایند 
و فی الحقيقة» غیر دریاء آن‌جا هیچ نیست؛ فامّا وهم می‌نماید که هست ! 
و تا زمانی که امواج و حباب از روی بحر مرتفع نمی‌شود بحر بر 
صرافت وحدت. ظهور نمی‌یابد و معلوم نمی‌گردد که این نقوش امواج » 
همه امور اعتباری بوده‌اند و حقیقتی نداشته‌اند. 


۱. دکتر غنی در تاریخ تصوّف در اسلام (صفحه‌ی ۳۸۶) می‌گوید: بزرگان صوفیّه گفته‌اند: 
چون سالک در خدا فانی شود با او متحد می‌گردد؛ مانند قطره‌ای که چون به دربا برسد» تعیّنات 
قطره‌بودن از او می‌رود و چون در دریا فانی شده و جز دریا چیزی نیست. می‌تواند بگوید: من‌ام دریاا و 
در این‌حال است که هر تکلیفی از عارف سلب می‌شود و احتیاج به شرع و رعایت ظواهر و به‌جا 
آوردن عبادات و طاعات از میان می‌رود؛ زیرا فردی که مکلّف به این‌احکام است از میان برخاسته و 
جز خدا چیزی نیست؛ حتی برای عارف واصل, دیگر کفر و ایمان در یک‌حکم است. 


چو قطره سوی بحر آمد. پلاشک عین دریا شد آنا الحق گوید آن قطره؛ تو بشنو این سخن از ما 


و و 
هر کس که ندیده قطره با بحر یکی حیران شده‌ام که چون مسلمان باشد؟! 


موف می‌گوید: عرفاء و صوفیّه برای مسأله‌ی وحدت وجود و موجود و فرق بین خالق و 
مخلوق و فنای مخلوق در وجود مطلق و وصول به حقی امثله‌ی زیادی ذکر می‌نمایند؛ ولی 
واضح‌ترین تمثیلات و تشبیهات و بهترین تعبیرات برای روشن‌شدن مراد آنان همانا مثل بحر و 
حباب‌ها و موج‌های آن است که در عبارت لاهیجی در فوق مذکور است. 


این‌جهان موج‌های این‌دریاست موج و دریا یکی‌ست؛ غیر کجاست؟ 
و و 

ما همه دریا و دریا عين ما بوده؛ ولی مایی ما در میان ما و دریا حائل است 
و و9 


فالبحرٌ بجر علی ماکان نی قدم اسوادت آمسواج و با 
لا یج آدک ال تاک نها عین تشکُل فیهاء نفي آستاژ 
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جمله عالم ‏ نسقش ابن درباست بس 
هرچه گویم غیر از این سوداست پس 
بحر کلی چون به جنبش کرد رای 
نقش‌ها بر بحر کی ماند به جای؟ 
فلهذا فرمود که: تعین بود کژ هستی جدا شد؛ پعنی نیستی از 
حود و هالک‌شدن غیر و خالی‌شدن از خود. همه عبارت از برعاستن 
تعینات است از وجود مطلق که حق است؛ زیرا که ظهور وحدت حقیقی 


موقوف [بر]آن است. 


تاو یدای ها باه 3 تو نهان شو تا که حق گردد عیان 
چون بر افتد از جمال او نسقاب از پس هسر ده تسابد آفستاب 


حق» هیچ نبوده است؛ نه آن‌که حق بنده شده و نه آن‌که بنده حدا شد که 
حلول و اتحاد بازدی دگردد. (تعالی عَن لك علگ کیبرا) 
و سپس (در همان صفحه) ی گوا واه 
چون تَعَینات اشیاء فی نفس لأمر» امور موهومه‌اند_نه آن‌که 

حقیقتی داشته باشند فرمود که: 
وجود خلق و کثرت در نمود است 

نه هر چه آن می‌نماید. عین بود است 
یعنی وجود مخلوقات و کثرات ممکنات به حقیقت, نمود بی‌بودند واز 
تجلی حق به‌صورت اشیاء و تقید آن‌حقیقت به قیود اعتباریه» نموده 
شده‌اند و هرگاه که آن قیود اعتباریه محووگردد. غیر از یک‌حقیقت» 
چیزی دیگر نیست. فلهذا می‌فرماید که: نه هر چه آن می‌نماید عین بود 
است. 
جز از حق نیست [دیگر] هستی؛ الْحَق 

هو احق گوی و گر خواهی. آنا الحّق 
یعنی به‌غی راز حق» هستی و وجود دیگر نیست و هستی مطلق اوست و 
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تطواف کت لتق کات :مت تمرد بی بود است و الح ق که چنین است 
و غی را زاين نیست. چون متحقّق بدین حال کشتی, اکر هو الحق گویی 
راست است؛ زیر که به اعتبار قید و اطلاق» غیریّت اعتباری ملاخظ 
است و اگر نا الق گوبی هم راست است؛ چون دویی حقیقی منتقی 
است. الحاصل» عارف به هر عبارت که تعبیر از آن‌حقیقت نماید چون 
جهت می‌دانلب راست است. 
چون کثرات و تعَینات نمودٍ وهمي هستي حقاند. فرمود که 
اند 
نمودٍ وهمی از هستی. جدا کن نه ای بیگانه! خود را آشناکن 
یعنی چون توهم غیریت و بعد و بیگانگی, به‌واسطه‌ی تعیّن و نمود 
وهمی است که عارض هستی مطلق شده است. و تورا محجوب از حق 
کرد و ایی کعی زرا که تمون وعتمی است :ی خققتی تارف از 
هستی که حق است. جداکن و دور ساز تا بر تو ظاه رگردد که بیگانگی 
تواز حق, به سبب این نمود بود است. پس پرده‌ی خودی از میان بردار و 
نحود را آشناکن که غیریْت حقیقی نداری وفي نفس الأمر؛ تو حود 
آشنایی؛ نه کر ارو اکن عیشت تعای تن وصول به 
حق, عبارت از رفع همین نمود است که مانع اطلاع و ادراک وصول 
نفس‌للامری است. 
و (در صفحه‌ی ۲۶۵) از شبستری است که گوید: 
چرا مسخلوق را گویند واصل؟ ‏ . سلوک و سیر او چون گشت حاصل؟ 
لاهیجی در شرح آن می‌گو بد: 
یعنی آن سالک ر که مخلوق است. چرا واصل می‌گویند و 
سلوک و سی رآن سالک به چه نوع و چگونه حاصل شد که مخلوق را 
بتضاان عطل سس کفیه؟ 
(بعد شبستری در جواب سوال مزبور می‌گوید:) 
وصال حق ز خلقیّت جدایی‌ست ز خود بیگانه گشتن, آشنایی‌ست 
و لاهیجی در شرح آن 0 
یعنی وصال به حقیقت, عبارت ا زآن است که سالک را از تعین و 
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هستی مجازی و پندار دویی - که موسوم به حلق و حلقیت است- 
جدایی حاصل شود و تعیّن وهمی سالک که به سبب امتیاز خلق از حق 
می‌شد مرتف عمگردد و نیست شود. فلهذا فرمود که: ز خود بیگانه‌گشتن 
آشنایی‌ست؛ یعنی: وصال و آشنایی حق آن است که از حودي حود» 
الک بیگانه شوند و هستی و تعین سالک در تجلي احدی» محو و 


فان یگردد. 
یار ما با ماست؛ از ماکی جداست؟ مایی مابرده‌ی ادبار ماست 
هر که از ماو منی. بیگانه شد بی‌حجاب جان. به جانان آشناست 


و (در صفحه‌ی ۲۶۶) از شبستری است که می‌گوید: 
نه مخلوق است آن کاو گشت واصل نگوید این سخن را رد کامل 
و لاهیجی در شرح آن می‌گوید: 
یعنی چون مخلوق و خلق» عبارت از تعیّن و تشخص است و الا 
وجود-در هر مرتبه که هست. واجب است و وجوب وصف خحاض 
وجود است و مادام که تعیّن شخصی مرتفع نمی‌گردد» وصول حاصل 
نمی‌شود؛ چه وصال- چنان‌چه فرمود عبارت از رفع تعین است. پس هر 
آینه واصل نه مخلوق باشد و تا اثری از مخلوقیّت مانده است» واصل 
نخواهد بود و این سخن ر که مخلوق, واصل است- مرد داناي کامل 
هرگز نگوید؛ چه واصل حق, به حقیقت. غیر حق نیست. 
به وصل او کجا ره می‌توان برد؟ به ما تا ذزه‌ای از مسایی ماست؟ 
و هرگاه که مايي ما نماند, خود واصل حود است. 
و (در صفحه‌ی ۲۷۶ تا صفحه‌ی ۲۷۸) لاهیجی می‌گوید: 
چون فنا و موت (یعنی موت ارادی» نه طبیعی) عبارت از رفع 
تعین است» فرمود که (متن): 
خیال از پیش, برخیزد به یک‌بار نسماند غیراحق در دار. دیّار 
تورا قربی شود آن لحظه حاصل شوی توبی توبی, با دوست واصل 
یعنی چون تعیّن وهمي خیالی-که موهم غیریّت بود بالکُل برخاست؛ 
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تو را قرب خاض حقیقی, آن زمان ‏ وآن لحظه حاصل شود و معلوم 
گردد که بعد و دور ی که می‌نمود به سببآن تعیّن وهمی بوده است و تو 
بی تویی با دوست واصل شوی؛ چو تویی که موهم دویی بو چون 
نماند. تو من خیث الخقیقه اویی و اطلاع براين معنی؛ معبّر به وصال 
اک از # اوقت نهر که توژه اش 
ظن برده بُدم به خود که من. من بودم ‏ . من جمله تو بودم و نمی‌دانستم 
فتفابسایی متا کم ببرافتد. شود نیا که:هابی سا شمای 
(تا این‌که می‌گوید):(متن) 

وصال این جایکه رفع خیال است خیال از پیش برخیزد. وصال است 
یعنی پیش اهل توحی که قائل بر آن‌اند که غیر حق موجودی نیست.- 
وصال حق عبارت ا زآن است که: تعیّن که موهم غیریْت بوّد و فی 
ینآ مرخ حیال و نمود بی بود است و حقیقتی ندارد- مرتف عمگردد و 
محو و فانی شود؛ چو فناء عبارت از همین ارتفاع تعین است. 

خیال از پیش برخیزد. وصال است؛ یعنی چون تعین- که یال و 
وهم است.از پیش نظر برعاست و مح وگشت, وصال است و وصال 
همین برخاستن تعیّن است؛ نه آن‌که ممکن واصل, واجب گشته است. 
ممکن خود کجاست تا حکم به فراق و وصال او کنند؟! 


و (در صفحه‌ی ٩و‏ ۱۰۰ که ات( عتن ) 


به صبح حشر. چون گردی تو بیدار بدانی کان همه. وهم است و پندارا 


چون به حکم «الاسش نیام» فرمود که: تو در حواب پنداری؛ 
بیداری از این خواب غفلت به مرگ است که «فَاذا ماتوا انتتهوا» و حشر 
به معنی جمع است؛ (حتَرْتهم. آي جَعْمُم) و مراد به این حشرء موت 
ارادی است که «مّن مات فقد قامت قيامته»؛ یعنی به صبح حش رکه 
موت ارادی است- چون از خواب غفلت بیدا ر گردی» تعٌینات و کثرات 
برخیزد و آن‌چه متفرّق می‌نمود و موجب غفلت و تخیلات فاسده 
می‌گشت. مجتمعگردد و توحید ظاه رگردد و بدانی که وجود واحد 
بودم که به سبب کثرت مظاهر کثیر می‌نموده است. [و] آن‌ها که تو 
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تصور غیریت کرده بودی و ایشان را حقیقی [ می] پنداشتی» همه وهم و 
پندار بوده و غیر حق را وجودی نیست؛ چون تعینات و رات اجه 
ظلمت عدمیه» معبر به شب است, از موت که فنای تعین است. تعبیر به 
صبح نموده؛ زیرا که برزخ است میان شب کثرت و روز وحدت.. (تا 
این‌که می‌گوید:) 
چون حشر عبارت از اجتماع متفزقات است که بعد از محو 
کثرات» ظاهر می‌گردد. فرمود که (متن): 
چو برخیزد خیال چشم آخول زمین و آسمان گردد مسبال 
یعنی به صبح حشر که عبارت از وصول سالک است به مقام توحید 
که کی در تاو نوات معو زنط کرجو ملق از 
ی الوم» خیال چشم احول (که وجوداتِ موجودات را غیر وجود 
حق دید) نیست (مثل احول که یکی را دو می‌بیند) .از پیش دیده‌ی او 
آن خیال غیریت برخیزد و یقین بداند که همه وجود حق است و 
وجودات موجودات که به حقیقت, نمود بی بود است. خیال و وهم و 
پندار است و زمین و آسمان مبدلگردد یم تیدْل الأْرض غَبرَ لأرْض 
و المیاوات. و برزوا ثه اُواحد اْار؟؛ یعنی زمین و آسمان باشد؛ فأمّ 
نه آن زمین و آسمان اوّل باشد؛ زیرا که آن خیال که در شب عمر به 
خواب غفلت می‌دید که غیر است. به صبح حشر نمود که همه عین 
بوده و غیریت و خیال چشم احول است. 
بودیم یکی؛ دو می‌نمودیم نابود شد آن نمود در بود 
موف گوید: چنان‌که کراراً اشاره نموده‌ايم» یگانه شاه‌کار تصوّف و هدف 
نهایی آن همین حال فناء و وصول به حقیقت و اتصال به خداست (به زعم 
خودشان) که تعیّن سالک از نظرش محو شود و شخصیّت او از میان برود و 
هم‌چنین تعیّنات سایر اشیاء برداشته شود و همه را یک‌حقیقت و خدا بیند. 
و این حال و مطلب را صوفیان در نظم و نثر خود به تعبیرات و بیانات 
بی‌شمار پرورانده و با شور عجیبی ادا می‌کنند. خواجه حافظ می‌گوید: 


دوش وقت سحر از مضه نجات‌ام دادند و اندر آن ظلمت شب. آب حیات‌ام دادند 
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بی‌خود از شعشعه‌ی پرتو ذات‌ام کردند باده از جام تسجلی صفات‌ام دادند 
چه مبارک سحری بود و چه فرخنده شبی آن شب قدر که این نازه برات‌ام دادند! 
که من از عشق زخش بی‌خود و حیران گشتم خبر از واقعه‌ی لات و منات‌ام دادند 
بعد از این. روی من و آینه‌ی وصف جمال که در آن‌جاء خبر از جلوه‌ی ذات‌ام دادند 
من اگر کام‌روا گشتم و خوش‌دل. چه عجب؟ مستحق بودم و این‌ها به زکات‌ام دادند 
تا این‌که می‌گوید: 
کاس ی بتتوگی ی وا خاک او گشتم و چندین درجات‌ام دادنه 
به صیات ابسد آن روز رسانید مرا خسط آزادگی از خسن ممات‌ام دادند 


از جلال‌الّین رومی است: 


منصور حلاجی که آنا الق میگفت خاک همه ره. به نوک مژگان مسیرفت 

در قلزّم نیستی خود وطه بخورد آن‌که پس از آن درا الق می‌شفت 
وه و 

تا بنده ز خود. فاني مطلق نشود تسوحید بسه نسزد او محقّق نشود 

توحید حلول نیست؛ نابودن توست ور نه به گزاف. باطلی حسق نشود 
8 و 5 

عشق آن نبوة که هر زمان برخیزی وز زیر دوپاي خویش, گرد انگیزی 

عشق آن باشد که چون درآبی به ماع جان در بازی وز دو جهان. برخیزی 


و در جلد سوم مثنوی (صفحه‌ی )٩٩‏ می‌گوید: 


از جسمادی مسردم و نامی شدم وز نسما مُسردم؛ به حیوان سر زدم 
سردم از حسیوانسی و آدم شدم پس چه ترسم؟ کی ز مُردن کم شدم؟ 
حسممله‌ی دیگر بسمیرم از بشر تسابسرآرم از ملانک بال و پر 
وز مسلک هسم بایدم جستن ز جو سل شی,ء سالك الا وضَمَة 
بار دیگر از ملک قربان شوم آن‌چه اندر وهسم ناید. آن شوم 
پس عدم گردم. عدم؛ چون ارغنون گسویدم: ک السیّه راجعون 
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مسرگ دان آن ک‌اتفاق امّت است 
هم‌چو نیلوفر» پبرو زین طزف جو 
مرگ او آب است و او جسویای آب 
ای فسسرده عاشق ننگین‌نمدا 
سوی تیغ عشقش.- ای ننگ زنان- 
جوی دیدی. کوزه اندر جوی ریز 
آب کسوزه چسون در آب جو شود 
وصف او فانی شد و ذاتش بقا 


با من بودی؛ من‌ات نمی‌دانستم 
رفتم چو من از میان تو را دانستم 


99 8 


با خود منشین که هم‌نشین. رهزن توست 
گفتی که: ز من بدو. مسافت چند است؟ 


99 8۶ 


ای دل! ره او بسه قیل و قالت ندهند 


وآن‌گاه در آن هوا که مرغان وی‌اند 


کآب حیوانی نسهان در ظلمت است 
هم‌چو مستسقی. حریص و آب‌جو 
می‌خورد؛ وال آعستم بالصّواب 
کاو ز بسیم جان. ز جانان می‌رمد 
صد هزاران جان نگرء. دستک‌زنان 
آب را از جسوی کسی باشد گسریز؟ 
محو گسردد در وی و جو او شود 
زین سپس. نی کم شود نی بد لقا 


با من بودی؛ منات نمی‌دانستم 
تا من بودی. من‌آت نمی‌دانستم 


9 


وز خوبش ببّر؛ که آفت تو تن توست 
ای دوست! ز تو بدو. مسافت من و توست 


9 


خضزبر در نیستی. وصال‌ات ندهند 
تاباپروبالی. پر و بالات ندهند 


95 98 8 


آی سسلسله‌ی زلف تو دل‌ص‌ابسته 


یا رب! من‌ام این چنین, به تسو پیوسته 


وی غمزه‌ی خون‌خوار تو جان‌ها خسته 


برخاسته من ز من. توبی ب بنشسته 


می‌گویند: در حال فناع که سالک مست بی‌خودی و شهود ذات الاهی 
است. یا در حال مخموری- که از مقام فناء و شکر تنزل نموده؛ ولی از غایت 
خمار آن مستی. خود را نگاه نمی‌تواند داشت. هرگونه دعوی, از او صحیح و 
به‌جاست؛ چون در آن حال» خداست که به زبان خود سخن می‌گوید و 
شطحیّات عارف (چون: نا ال و یش نی جُتی سوی اه و شبحانی! ما آعظم 
شان؟ هیان کلناشی اس که هر ان ضال وان آبازتی وهی باتش 


جاری شبله اشنت: 
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از ال لبم رومی کر فیفان شمسن رای ایسته 


من آن‌جان‌ام که هم‌چون جان نهان‌ام 
مسن آن شسمس سماوات بقین‌ام 
من آن گبرم که ایمان زاید از من 
من آن نفخ‌ام که در سریم دمیدم 
من آن اصل‌ام که مخلوقات فرع‌ام 
همی دانم که غیر از من, کسی نیست 
سجودم می‌کند منصور و شبلی 
هزاران قرن بگ‌ذشته‌ست تامن 
اگر بر چشم خود. روبوش پوشم 
"خمّش" گردم به امر شمس تبریز 


مسن آن ماه‌ام که اندر لامکان‌ام 
که نسور ماه مسهر و آسمان‌ام 
مسن آن کسفرم؛ ولی امن و اصان‌ام 
من آن روح‌ام که عیسی را روان‌ام 
من آن فرع‌ام که اصل جسم و جان‌ام 
درون جان و بسیرون از جهان‌ام 
به معنی. در مسیان این و آن‌ام 
درون پسسرده‌های انس و جن‌ام 
ولی بر چشسم اهل دل عیان‌ام 
که من درکام خاموشان. زبان‌ام 


گرچه گاه می‌گویند: این چنین سخنان و کلمات منحصراً در همین حال 
شکر جذبه و بی‌خودی یا حال مخموری رانده می‌شود؛ 
تاکه هشیارم و بیدار یکی دم نزنم 


ولی راستش این است نه تنها در آن حال بلکه با چنین اعتقاد (یعنی اعتقاد به 


تو مپندار که من. شعر به خود می‌گویم 


فناء و توحید عرفانی) بعض عرفاء و صوفیّه پیوسته شورو وجد خاصی 
داشته [اند] ؛ به‌طوری که گاه و بی‌گاه» طبعشان به جوش آمده و افکار خود را به 
تعبیرات گوناگون, بیرون ريخته و به حکم از کوزه همان برون ترابد که در اوست؛ 
مکو نات وا ارو آیراوش فبایفر 
باز از جلال‌الین رومی در دیوان شمس تبریزی است: 
چه تدبیر. ای مسلمانان؟ که من خود را نمی‌دانسم 
نه ترساو بهودی‌ام؛ نه گبرم؛ نه مسلمان‌ام 
نه شرقی‌ام؛ نه غربی‌ام؛ نه بزی‌ام؛ نه بحری‌ام 
نه ارکان طبیعی‌ام؛ نه از افلاک گسردان‌ام 
نه از خاک‌ام؛ نه از بادم؛ نه از آب‌ام؛ نه از آتش 
نه از عرشام؛ نه از فرشآم؛ نه از کون‌ام؛ نه از کان‌ام 
نه از هندم؛ نه از چین‌ام؛ نه از پلغار و سقسین‌ام 
نه از مُلک عراقین‌ام؛ نه از خاک خراسان‌ام 
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نه از دنیا؛ نه از عغشقبی؛ نه از جنت؛ نه از دوزخ 
نه از آدم؛ نه از حسوا؛ نه از فردوس رضوان‌ام 
مک‌انم لامکان باشد؛ نشانم بی‌نشان باشد 
نه تن باشد؛ نه جان باشد؛ که من از جانِ جانان‌ام 
دویی از خود برون کردم؛ یکی دیدم دو عالم را 
یکی جویم؛ یکی گویم؛ یکی دانم؛ یکی خوانم 
هو الأوّل؛ شو الآخر؛ هو الاهر؛ شو الباطن 
به غیر از هو و یا من هو دگر چیزی نمی‌دانم 
ز جان عشق سرمست‌ام؛ دو عالم رفت از دستم 
به‌جز رندی و قلاشی. نباشد هیچ سامان‌ام 
اگر در مر خود روزی. دمی بی او برآوردم 
از آن‌وقت و از آن ساعت. ز عفر خود پشیمان‌ام 
اگر دستم دهد روزی. دمی با دوست در خسلوت 
دو عسالم زیر پا آرم؛ دگر دستی بر افشانم 
عجب یاران! چه مُرغ‌ام من؟ که اندر بیضه پسران‌ام 
درون جسم آب و گل. همه عشق‌ام؛ همه جاآن‌ام 
آلاای شمس تبریزی! چنان مست‌ام در این عالم 
‌ یه ید ۳۳۹ 4 ‌ ۱ 
که جز مستی و قلاشی. نباشد هیچ درمآن‌ام 


۱. آری» همین سعه‌ی مشرب» آزادفکری» بی‌قیدی و رندی موجب شده است که ملایی 
چون جلال‌الدین رومی, آن‌هم در کتابی به نام مثنوی معنویکه در دیباچه‌ی جلد اوّل آن گویی تا 
پایه‌ی قرآن کریم» آن را توصیف نموده و می‌ستاید و درباره‌ی آن می‌گوید: 

فذاکتاب التويالعنوي و هو أصولٌأصول آصولالّینفي کشف آسرار الوصول و الیتین, و 
هو فقه اه الاک و شرع اه الأزهر و برهان ال الأٌظهر, مثل نوره کمشکاة فها مصباح یُّشرق |شراقا 
نو من الاصباح و هو چنان البنان ذوالعیون و الاأغصان, مها عین تسمی عند آبناء فذا السبیل سلسبیلا 
و عند آصحاب القامات و الکرامات خی مقاماً و أَحسن مقیلاء ارام منه يأکلون و یشرّبون و الأحرار 
منه یفرحون و یطرّبون, و هو کنیل مصر شراب للصابرین, حسرة ی آل فرعون و الکافرین, کسا قال: 
ل به کثیرٌا و هدي به کثیراء و نّه شفاء الصدور و جلاء الحزان و کشاف القرآن و سعةً الُرزاق و 


سه 
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۹ 
تطبیب الخلاق. بأيدي سَفرة کرام بر یعون بأن لامِسَهٌ لا التطهرون. لایأتیه الباطل من بن یسدیه و 
لا من خُلْفْه وال یزصده و یرقبه ۷ الراجین. 

و له القات أَعه له اقه تمالی بها و اقتصرنا علل هذا القلیل, و اثقلیل یدل عَلْ الکتهر و الرعة 
تدل عل العّدیر و اقْنة تدل عل البیداء الکببر - 
در موارد عدیده البّه به منظور پروراندن و روشن‌کردن مطالب قصّه‌های جعلي منافی اخلاق و عفّت 
با به‌کاربردن الفاظ صریح مستنگر و مستقیح, به تمثیل و تشبیه می‌آورد. ۱ 

برای نمونه سه مورد را ذیلاً ذ کر می‌نماييم: 

الف. در صفحه‌ی ۸۵ جلد پنجم مثنوی: در بیان فرق میان برخورد عشق و محبّت خداوند 
متعال به دل و برخوردن محبّت او تنها به گوش شخص-بعد از اشاره به قصّه‌ی چوپانی که محبّت 


خداوند به دل او می‌زند و تغییری در حالش پیدا می‌شود می‌گوید: 


چون‌که بحر عشي یزدان جوش زد 
با کت کون دوسان 
رفت تویحی( آ خانز و وونند ساخحت 
نشف فاعبظ وا یه و 
گفت واعظ: چون شود عانه دراز 
یابه نوره یابه شتره» بسترش 
گفت سائل: آن درازی تاجه حد 
گفت: چون قدر جوی گردد به طول 
پیش جوحیء یک زنی بنشسته بود 
گفت او را جوحی: ای خواهس ببین! 
بهر خوشنودی حق پیش آر دست 


دست جون زن کرد در شلوار مَرد 


(۱)- جوحی نام مسخره‌ای است مشهور. 


بر دل او زد؛ تو را بر گوش زد 
زیر منبر» جمع مردان و زنان 
در میان آن زنان» شد ناشناعت 
موی عانه هست تقصان نماز؟ 
بس کراهت باشد از وی در نماز 
تا نمازت کامل آید خوب و خوش 
شرط باشد تا نماز اکمل بود؟ 
پس ستردن فرض باشد؛ ای سئول 
هوش را بر وعظ واعظ بسته بود 
عانه‌ی من باشد اکنون این چنین؟ 
کان به مقدار کراهت آمده‌ست؟ 


3 1 


خرزه‌اش بر دست رن اسیب گر 
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نعره‌ای زد سخت. اندر حال, زن 
صدق از این زن بیاموزید؛ همین 
تفت نی پر کل وه پر خست زد 
بسردل آن ساحران زد اندکی 
گر ز پیری, در زبایی تو عصا 


نعره‌ی لا ضر بر گردون رسید 


گفت وافظ: پر دلش زد گفت من 
چون‌که بر دل زد ورا گفت [این‌آچنین 
وای اگر بر دل زند» ای بی‌خرد! 
شد عصاو دنت ایشان را یکی 
پیش رنجد کان گروه از دست و پا 


هین! ببر چون جان ز جان‌کندن رهید 


سه بیت اخیر اشاره به داستان سَحره‌ی زمان موسي نبی علیه‌التلام است که ی که فان اند کین 
محبّت خداوند به دل آنان خورد؛ چنان تأثیر نمود که از دست و پا در راه خداوند متعال گذشتند که 
فرعون بدان‌ها گفت: «لقطعَ یک و أَرجلکم من خلاف [اعراف ۷: ۱۲۵]. سحره در جواب ای 
نعره و فریاد زدند که: #لا ضَبر) نا لین ربُنا ملیون ‏ [شعراء ۲۶: 4۵۱ خوانندگان محترم اندکی توجّه 
فرمایند که ملا جلال‌الین رومی» یک داستان جعلی جوحی را با آب و تاب به میان کشیده تا فرق 
میان برخوردن محبّت خدا به دل اشخاص و تأثیر برخوردن محبّت به گوش آنان راء به فرق میان تأثیر 
برحوردن خرزه‌ی جوحی به دل زن و تأثیر برخوردن آن به دست زن, تشبیه و تمثیل نماید! 

ب. حکایت ذیل از پایین صفحه‌ی ۸۵ جلد پنجم مثنوی شروع می‌شود: 

بود گبری در زمان بایزید گفت او را یک مسلمان سعید 


که: چه باشد. گر تو اسلام آوری؟ تابیابی صد نجات و سشسروری 


گفت: این اسلام اگر هست-ای مرید- 
من ندارم طاقت آن» تاب آن 
گرچه در ایمان و دینء ناموقن‌ام 
دارم ایمان» کاو ز جمله برتر است 


مومن ایسمان اویم در جهان 


آن‌کسه دارد شیخ عالم بسایزید. 
کان فزون آمد» ز کوشش‌های جان 
یک در ایمان او بس مومن‌ام 
بس لطیف و با فروغ و با فر است 


گر چه مُهرم هست محکم بر دهان 


باز ایمان گر خود ایمان شماست نی بدان میْل‌استم و نی اشتهاست 
تا این‌که (از دو سطر آحر صفحه‌ی ۶ در بیان فرق میان ایمان بایزید و ایمان مردم عادی و 


حسرت‌خوردن شخص بر ایمان بایزید می‌گوید: 
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لیک از ایمان و صسدق بایزید 
گر جماع این است. کاید از خران 


پیدایش تصوّف و عرفان ( اصطلاحی) در اسلام/۱۵۷ 


چجند حسرت بر دل و جانم رسید 
گکفت: اوه زان سر فخل فریدا 
وین فستا هی وگ ایسنو. سور ان 
آفرین‌ها بسر چنان شاه فرید 


قطره‌ی ها نی در بحر آر زود 


ج. برای بیان این‌که نعیم دنیا از دور آب است [و] چون نزدیک شوی سراب است. پس آدمی 


بحر اندر قطره‌اش؛ غرقه شود 


نباید مغرور به دنیا شود. حکایت جعلی ذیل را در (صفحه‌ی ۸) جلد ششم مثنوی می‌آورد: 
غلام هندویی فرج نام. به خواجه‌زاده‌ی خود پنهان هوس داشت. چون دختر را با مهترزاده‌ای 

عقد کردند. غلام رنجور شده می‌گداخت تا این‌که مادر دختر علّت رنجوری غلام را کشف نمود. 
خواست که او را زجر نماید- که طمع به دختر خواجه نموده است-ولی صبر و حوصله نمود تا مطلب 
را با خواجه به میان گذاشت. خواجه مادر دختر را گفت که: صبر کن. من و را بی‌زجی به تدبیر از این 
طمع؛ باز آرم. 
(پس می‌گوید:) 

کت اه موی از ار 

تامگر این از دلش بسیرون کنم 

تو دلش خوش کن؛ بگو: می‌دان درست 
(9 این کم گو زیم 

خواجه جمعیّت بکرد و دعوتی 

تا جماعت مزده می‌دادند کال 


که: ازو [] بریم و بذهیم‌اش به تو 
تو تماشاکن که دفع‌اش چون کنم 


کای فرج؛ بادت مبارک اتصال! 


7 ۶ 


تا یقین شد. مر فرج را این سجن علّت از وی رفت؛ کل از بیخ و بُن 
بعد از آن اندر شب عشرت, به فن ... آمسزدی رابست چستا هسمچو زن 
پر نگازش کرد ساعد؛ چون عروس ماکیان بنمودش و دادش خحروس 
تیه ای تلع یوش ان تک 


5 ر نگام - نمی وود که 


اند تلو با ان کنی درشت 
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۸ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


همندوک فریاد می‌کرد و فغان 
ضرب کف و دف و نعره‌ی مرد و زن 
تابه روز آن هندوک را می‌فشارد 
روز آوردند طاس و بوق رفت 
رفت در حمام» بس رنجوز جان 
آمد از حمام در گردک» فسوس 
مادرش آن‌جا نشسته پساسبان 
ساعتی در وی نظر کرد از عناد 
گفت: خود کس را صبادا اتصال 


روز رویت چسون نکسویان ثتر 


شگفت‌تر اینکه ملای رومی می‌خواهد این قبیل تمثیلات را به مانند تمثیلات قرآن کریم 


بیت من بیت نیست؛ اقلیم است 


وز رون نشنید کس, از کف‌زنان 
کرد پنهان» نعره‌ی آن نسعره‌زن 
ون بود در پیش سک انبان آرد؟ 
رسم دامادان؛ فرج حسمّام رفت 
... دریده هسم‌جو دلق تونیان 
پیش او بنشست دختر چون عروس 
که مبادا کاو کسند روز ام عدان! 
وانگنهان با هر دوستش ده بداد 
با چو تو ناخوش‌عروس بدفعال! 


...زشتت شب بستر از .. خواا 


وانمود کند؛ چون در (وسط صفحه‌ی ۶۴) جلد پنجم مثنوی برای تعذر از اين قبیل تمثیلات» می‌گوید: 


هل من هزل نیست؛ تعلیم است 


ناه لایَشتّخبی أَن یرب مئلا ما بَعوضَة فا فوقّها ... الخ.* [بقره ۲: ۲۷] 


قضاوت در مطلب. با اشخاص معتدل! 


ناگفته نماند که: چون بسیاری از مذهب رجالی مانند مولوی پرسش می‌کنند که: در این راه 
مهم تشخیص این بزرگان علوم و عرفان چگونه بوده است؛ پاسخ داده می‌شود: مذهب او مذهب 
تستّن بوده و در شأن و مدح خحلفای سه‌گانه اشعار زیادی دارد؛ از جمله در (صفحه‌ی ۳) جلد دوم 


ون ابوبکر آیت توفیق شد 
ون عم شیدای آن معشوق شد 
چون‌که عثمان آن عیان را عین گشت 


و در(صفحه‌ی ۱۳) جلد چهارم می‌گوید: 


دور عشمان امد و بالای تخت 


با چنان خرتآ تمد دک شب 
حق و باطل را چو دل, فاروق شد 


نور فائضص بود و ذوالْئورین گشت 


پر شد و بند جتشست آن عسعودیعت 
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تا آن‌که می‌گوید: 

بعد از آن. بر جای خطبه, آن ودود 
زهره نی کس‌را که گوید: هین! بخوان 
هیبتی بنشسته بده بر خاص و عام 
هر که بینه ناظر آن نور بود 


و در جلد ششم. در ذیل معنی حدیث «موتوا قبل آن قوتوا» در صفحه‌ی ۰ می‌گوید: 


مصطفی زین گفت: کای اسرارجو 
می‌رود چون زندگان» بر خاک‌دان 
جاش را اين دم به بالاء مسکنی‌ست 
ز آنکه پیش از مرگ او کرده‌ست نقل 
نقل باشد. نی چجو نقل جان عام 
هر که خواهد کاو ببیند بر زمین 
مر ابسوبکر تسقی را گو ببین 


اندر این تشاد نگر صذیق را 


تا به قرب عصر لبخاموش بود 
یابرون آید ز مسجد آن زمان 
پر شده از نور یزدان» صحن و بام 
کور را زان تاب هم گرمی فزود 


مُرده را خواهی که بینی زنده تو؟ 
مرده و جانش شده بر آسمان 
گر بمیرد روح او را تقل نیست 
این به مُردن فهم آید؛ نی به عقل 
مرده را کاو می‌رود ظاهر پقین 
شلد و دیق آمسیو ال ادفین 


تابه حش افزون کنی تصدیق را 


پیدایش تصوف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۵۹ 


و در جلد ششم (از سطر اخیر صفحه‌ی ۱ راجم به علی‌» در بیان حدیث نبوی که 


ورگ ی ۳ ۳۹ ۳1 
«مَنْ کت مَوْلاه فعلي مَوّلاه» می‌گوید: 


زین سبب. پیغمبر با اجتهاد 
گفت: هر کس را من‌ام مولا و دوست 
کشت نو ۲۷ آن‌که ازادیت کنیل 


حون به آزادی» نبت هادی است 


نام خود و آن علی» مولا نهاد 
این عم من علی» مولای اوست 
ستف رفسگه 1 مسایگه بسی کین 


مه هتان را ز آتیاه اادق اس 


موف می‌گوید: اگر [چه] مذهب مولوی در ظاه مذهب تسئن بوده است. ولی می‌توان 


است. مذهب او مذهب عشق و صلح کل است که به عقیده‌ی آنان, فوق هر ایمان و کفر است. حود 


سه 
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۶٩‏ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


ایضاً جلال‌الّین رومی در دیوان شمس تبریزی می‌گوید: 

ای عاشقان! ای عاشقان! من عاشق بکتاستم 

عشقم چه بر سر می‌زند. من واله و شیداستم 
من عاشق یکستاستم؛ من واله و شیداستم 

این‌جاستم؛ آن‌جاستم؛ هم زیر و هم بالاستم 
عسالم نسبود و مسن بدم؛ آدم نبود و من بدم 

آن نور وحدت من بُدم؛ هم خضر و هم الیساستم 
عسالم مسنور شد ز من؛ آدم مصوّر شد ز من 

هم عالم‌ام. هم فاضل‌ام؛ هم قاضی الفضاستم 
قاضی به من نازد همی؛ فتوی ز من سازد همی 


فتوی به ناحق می‌دهد؛ نه زین و نه زان‌هاستم 


۷9 
مولوی می‌گوید: 
مهب ای دز مق‌ها خداسی عافعان را مذهبو عملت خلاست 
از کفر و ز اسلام برون» صحرایی‌است مارا به‌میان آن‌فضاء سودایی است 
درباره‌ی شیخ طریقت می‌گوید: 
کفر و ایمان نیست. آن‌جایی که اوست زان که او مغز است و این دو رنگ و پوست 


پوشیده نماند: آن‌چه در این کتاب درباره‌ی مولوی و نوشته‌جات او اشاره می‌نماييم با آن‌چه که 
" برخی از دانشمندان در شأن او به مانند جملات ذیل می‌گویند: مولوی در عالم تصوّف و عرفان. مقام 
بلندی را داشته [و] قطب سالکین آن مَسلک بوده است؛ بهترین مترجم و معرّف افکار فلوطین و 
فلسفه‌ی نوافلاطونی است؛ پخته ترین و پرمایه‌ترین بزرگان صوفیّه است؛ مثنوی او در تاریخ ادبیّات 
ایران» رتبه‌ی عالی را دارد و از گران‌بهاترین آثار ادبی است [و] به زبان ساده و رسا و از راه تمثیل و 
حکایات بسیان نصایح و اندرز و آداب اخلاقی را محتوی است و به فرموده‌ی دکتر غنی: همه‌ی کتاب 
مثئوی که قریب ۲۶۰۰۰ بیت است- مملو از کات و اشارات حکمت نوافلاطونی است که مولوی» 


رنگ قرآن و حدیث به آن زده است... - اگر تأَمل شود منافاتی ندارد. 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۶۱ 


بر عرش و برکُرسی من‌ام؛ الأصل لابخطي من‌ام 
با حاملان عرش گو: من پیش از این برخاستم 

زان‌جا که بیرون آمدم. سرمست بیرون آمدم 
دانی که من چون آمدم؟ افزون شدم؛ نه کاستم 

یلا یسلا بسرلابگ و؛ ترلا تلا ترلا بگ و 
خواجه مر؛ من خواجه را؛ کم‌تر ز هر لالاستم 

هم عاشق شیداستم؛ هم دلبر زیباستم 
انسدر مکان و لامکان. پنهان و هم پیداستم 

هم دوزخ و نیران من‌ام؛ هم جئت و حوران من‌ام 
هم مالک دنیا من‌ام؛ هم حاکم غقباستم 

برخاستم؛ برجاستم؛ برپاستم؛ پیداستم 
۱ پنهان نی‌ام؛ پسنهان نی‌ام؛ مسن نور مولاناستم 

بسنهان چرا باشی ز من؟ راز نهان با من بگو 
در دیسده‌هاء مارا بسجو؛ نسور بصر بیناستم 

آن بسلبل گسویاستم؛ هم‌چون کل بوباستم 
جان تو را جویا من‌ام؛ فاش و نهان جویاستم 

درکسار بسی‌کاران من‌ام؛ سود خریداران من‌ام 
هم‌درد بیماران من‌ام؛ در هر سری. سوداستم 

هم شیخ و هم عنا من‌ام؛ هم پیر و هم بسرنا مسن‌ام 
هم زشت و هم زیبا من‌ام؛ هم زهر و هم حلواستم 

هم باصلاة دایسمام؛ هم با صلاة قائم‌ام 
هم صبح را بشناختم؛ هم شام را اشناستم 

دنیا و هم غقبی من‌ام؛ هم جئت و طوبی من‌ام 
انسی من‌ام؛ جتّی من‌ام؛ چون دیو در دنیاستم 

هم کوه و هم صحرا من‌ام؛ هم کر و هم آغما من‌ام 


موسی و طور عشق را هم با ید بیضاستم 
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۲ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


دریای بی‌پایان من‌ام؛ با نوح. کشتیبان من‌ام 
هم یوسف و زندان من‌ام؛ هم موسی و شعیااستم 
ایوب را درسان من‌ام؛ یعقوب را هم جان من‌ام 
هم حکمت لقمان من‌ام؛ هم یونس و بحیاستم 
احمد من‌ام؛ حیدر من‌ام؛ هم صاحب کشور من‌ام 
هم باده‌ی اخمر من‌ام؛ هم ماده‌ی تقواستم 
آن دم من‌ام؛ این دم من‌ام؛ هم ریش و هم مَرْهم من‌ام 
هم درد را درمان من‌ام؛ هم درد بودرداستم 
فرمانبر و فرمانده‌ام؛ هم جان‌ستان. هم جاندهام 
جان هم‌چو من. من هم‌چو جان؛ از حضرت اعلاستم 
ای شمس دین! ای شمس دین! روشن‌کن روی زمین 
در ارض و در آعلا من‌ام؛ پنهان و هم پیداستم 
باری» موف می‌گوید: مسأله‌ی فناء فی الّه و اصال به حق صوفیّه 
متوقف نر ضحت سا له وحدت وجود و موجود است که ماء در مطلب دهم 
در ان فرش خواهیم کرد 
و این هم برای ما مورد انکار نیست که سالک در نتیجه‌ی طلب شدید و 
ریاضت‌های شاقه و تلقینات مرشد و اعتقاد و ایمان راسخ او به گفته‌های مرشد 
و مراقبت و توجه تام مخصوصاً در حال خلوت و عزلت و استغراق در ذکر و 
تهیاً و ولع شدید. برای حصول حالت فناء و شهود وحدت و گاه سماع. توأم با 
اشعار مناسب مقام و موجبات دیگر ممکن است گاهی اعصابش تا حذی 
تخدیر شده تعادل طبیعی عادی روح را از دست بدهد و در وآقع» نحوه‌ی 
خواب مغناطیسی, ولو در درجه‌ی ضعیف و به عبارت دیگر نیمه انخلاعی 
برای او روی دهد که در آن‌حال ( که به نام خلسه و یا مکاشفه‌ی روحی خوانده 
[می]شود) اوهام و خیالات او مجسم گردد و یک نوع ارتفاع تعیّن و پندار 
وحدت و پیوستگی بین او و سایر اشیاء آن‌هم اشیاء متخیّله و موهومه (مانند: 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۶۳ 


آسمان‌های ای و توو خیالی )ال شودحتی گام تغمتی نا الحق از آنها 
شنود که از این قبیل‌امور (گرچه گاهی به ضمیمه‌ی تفسیر و تأویل هم که باشد) 
مقصود و منظور تصوّف را که مسأله‌ی وحدت و فناء فی الّه است درست 
نمایند؛ ولی سخن انصافاً در حجَیّت و دلیلیّت از دسا مان و تقسیرافت 
است بر واقع و حقیقت؛ مانند کسانی‌که به امید دیدار محبوب عزیزی به 
خواب روند و در حال رژیاء صورتی مشاهده کنند که در آن‌حال» او را همان 
محبوب خود دانند و هیچ شکی در آن نداشته باشند و روی همین عقیده با او 
سخنانی رد و بدل نمایند و حال وجد و شوقی شدید برای آنان دست دهد که 
حتّی بعد از بیداری. آثار آن خواب- گرچه برای لحظاتی باشد آنان را بی‌قرار و 
در غیر وضع عادی بدارد؛ با اين‌که ممکن است این رژیا صادق نبوده و هرگز بر 
واقع و حقیقتی دلیل نباشد. 

و گاه هم ارواح شریر (< شیاطین) فرصت را غنیمت شمرده برای سالک 
متهیاً مستعد» از خارج القاء صور و افکاری می‌نمایند. 

به مطالعه‌ی دقیق در مکاشفات اهل مکاشفه که نمونه‌های آن‌ها بعد از 
اين» در مبحث مکاشفه از مطلب دهم این کتاب. ان شاء اللّه تعالی» بیاید- شواهد 
قوی بر صحخت گفته‌های ما پیدا خواهد شد و در این‌باره» در همان مبحث. سخن 
پیش تری خواهیم گفت؛ ان شاء ال تعالی. 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۱ 
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مطلب دهم گفتار عرفاء و صوفيّه در توحید 


چنان‌که در مقلمه‌ی کتاب گفتیم. غرض اصلی از این کتاب تحقیق در 
توحید عرفاء و صوفیّه است که هدف عالی و نهایی عرفان و تصوّف می‌باشد. 
جماعتی از صوفیّه می‌گویند: 
در دار تحفق» یک وجود و موجود بیش نیست که فقط از جهت 
تقید و تعین به قیود اعتباریه, متکثر به‌نظر می‌آید. پس هر چه هستء در 
واقع» اوست که خدای‌اش می‌گویند- وآن‌چه کثرت و غیریّت که به‌نظر 
می‌رسد» اعتباری و موهوم است. 
محقّقین از صوفیّه و عرفاء می‌گویند: 
گرچه در دار تحقق» یک وجود و موجود بیش نیست. ولی 
همان وجود و موجود واحد» در ذات و حقیقت خود. متکثر به مراتب 
و درجات متفاوته, به شذت و ضعف» کمال و نقص و نحو لک 
می‌باشد و چنین کثرتی با وحدت حقیقت» منافی نیست و کثرتِ 
ماهنیتی در وجود که حاصل از اضافه‌ی وجود به هریک از ماهیات 
است (مانند: وجود آسمان. وجود زمین, وجود شجرء وجود حجره 
وجود انسان» وجود حیوان و غیره) کثرت مجازی [و] اعتباری و 
غیرواقعی است و در واقع» ماهیات اعتباریه متکثر است, نه وجود. 
جماعتی دیگر از صوفیّه که فیلسوف شهیر صدرالمتآلهین آنان را به 
جهالت و کفر و زندقه رئی می‌نماید - وجود آن موجود واحدء یعنی حق تعاین 
ره در وجود مجالی و مظاهر ( که اشیاء جهان از روحانیّات و جسمانیّات است) 
منحصر می‌دانند؛ ولی اکابر و محققین صوفیّهکه از آنان به نام عرفاء شامخین 
تعبیر می‌شود- وجود او را اکمل از وجود مجالی و مظاهر دانسته‌اند؛ یعنی برای 
آن موجود واحد (< حق تعالن) علاوه بر مرتبه‌ی وجود مجالی و مظاهن یک 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲۵۵۱۱0.60۳۲ 


پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۶۵ 
مرتبه‌ی مجرّد از مجالی و مظاهر نیز قائل‌اند" که آن را مقام احدیّت» غیب 
الغیوب. کنز مخفی. غیب الهُویّ غیب مّصون. منقطع الاشارات» مقامٌ لا اسم له 
ولا رسم له و هویّت صرفه نام نهاده‌اند و وجود مجالی و مظاهر را به‌طور 
اطلاق. یعنی وجود مطلق عالم را نیز ظل ال فیض مقدس, نفس رحمانی» 
لعی السشاری به امه ال انیفی نشف لته الم ال فغالیه قیز 
لت آمر ال وجه اله, وجود منبسط و غیر ذلک از تعییرات می‌گویند. ۲ 
به بیان دیگر محققین و شامخین عرفاء و صوفیّه برای آن‌وجود و 
موحود واحد که او ر خحدای متعال ی شالت دق مقام قائل‌اند: نکن مقام 
وحدت در کثرت؛ دیگری مقام کثرت در وحدت؛ ولی جماعت اوّل. که به 
جهله‌ی متصوفه موسوم شده‌اند- برای وجود. فقط مقام وحدت در کثرت را قائل 
۹ 
بالأخره قدر جامع این کلمات و اقوال این‌که: در دار تحّق» یک وجود و 
موجود بیش نیست؛ اعم از این‌که این موجود واحد در ذاتش اختلاف درجاتی 
داشته باشد یا نه و نیز اعمٌ از این‌که وجودش به وجود مجالی و مظاهر یا اکمل از 
این باشد که برای او مقام کثرت در وحدت نیز اعتبار شود و برای ادای مقصود 


۱ و از حکمای فهََویّین نقل است که به عکس متصوفه‌ی جَهّله» وجود حق یعنی واجب 
تعالی را تنها وجود مُجرّد از مجالی و مظاهر دانسته‌اند و وجود عالم را وجود ممکن و مخلوق» یعنی 
غیر وجود حق دانسته‌اند؛ ولی اکابر صوفیّه و عرفاء شامخین- چنان‌که در فوق گفته‌ایم- وجود را به 
جمیع مراتب از مرتبه‌ی مُجرّد از مجالی و مظاهر و مرتبه‌ی مجالی و مظاهر (یعنی وجود عالم» حق 
انس الا فان 

۲. ولی از این‌گونه تعبیراتکه درباره‌ی وجود عالم می‌نمایند در حق عرفاء و اکابر صوفیّه 
هرگز توهم این معنی نشود که آنان وجود حق تعالی را منحصر در مرتبه‌ی مجرّد از مجالی و مظاهر 
(چنان‌که از قَُلویّین نقل شد) دانسته؛ یعنی خضر در همان مقام احدیّت (اصطلاحیّه) می‌کنند؛ حاشا 
هُم عن ذلك. چنین گفتاری را آنان نیز جهالت و شرک و کفر و رَندقه و موجب محدودیّت و حصر 


وجود حق تعالن می‌دانند. 
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و بیان معاء اعتبارات و اصطلاحات و تمثیلات و تقریبات و تفسیرات بی‌شمار 
گفته‌اند که اشخاص غیر وارد در تعیین و تشخیص مراد آنان دچار مشکلات و 
نافهمی‌های زیاد می‌گردند. 
و عمده‌دلیل آنان برای اثبات هدف و مذعای خوده طریق مک‌اشفه 
می‌باشد؛ ولی بسیاری از طریق بحث برهانی و قرآن و حدیث نیز وارد گشته‌اند. 
و 9 
ما- قبل از آن‌که در ادله‌ی آنان به تفصیل» بحث و صحبت کنیم- برای 
توضیح و اطمینان خاطر کسانی‌که در تعیین مراد آنان تردید و تشکیکی 
می‌نمایند. مقداری از کلمات اعاظم و اکابر را نثراً و نظماً در این‌باره می‌آوریم. 
سپس به بحث در ادله, وارد می‌شویم؛ ٍن شاء الّه تعالی و به آن‌چه در ضمن این 
کلمات. به دلیل نقلی یا کشف و برهان اشاره می‌کنند. اکنون متعزض نخواهیم 
شد تا مقام بحث ما در ادلّه مستقلا به میان آید. 
۱ حکیم عارف سبزواری در حاشیه‌ی کتاب الشواهد الرْبویّه‌ی 
صدرالمتألهین (صفحه‌ی ۳۶) می‌گوید: 
لقائل بالتتوحید: 
ما یقول یكشرة الوجود و کثرة الوجود جمیٌا و مع هذا ید 
من الوشدین, لکونه متفزها بکلمة التّوحید. و هذا توحید العوام. 
و اما یقول بوحدة الوجود و کثرة الوجود. بعنی النسوب 
ی الوجود. فان حقيقة الوجود عنده لیس ها آنواع و لا آفراد و لا 
مراتبٌ و لا آجزاء عقلّة و خارجّة و لا قیامٌ و لا عروض شا 
بالتسبة الی الهیة, بل واحداٌ بسیطة قائة بذاها؛ انا الهیّات 
منتیبات ای هذه امحضرة والكثرة فا لا فیه, و هذا قول منسوب 
ذوق ال و هو توحید الخواض و عکشه ل یقل بهأحلٌ بل لا 
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و ما قول بوحدتهپا جیکا و هو قول الصوفيّة. حیث 
یقولون: لیس فی الواقع الا وجود و موجود واحد تقیّد بقیود 
اعتباريّة ان منها کر وهميّه و هذا ید عندهم توحیدّا خاصیّ 
بل أَخسَیاه و لیس کذلك بل التوحیدٌ الأخصُ ما سيجي». لکن 
یکن |رجاعه الیه. 

و اما یقول بوحدتها جمیا نی عين کثرتها. 

ما وحدة الوجود فلا ه-کبا مر لا آنواع تحته و لا آفراد. 

و آمّا کثرته فلا له مراتب و درجاتِ متفاوتةٌ بالکال و 
الق و التقّم و تخر و نحو ذلكث. 

و نا وحدة الوجود فی عين کثرته. فان الوجود لا کان 
أصیلا کان الوجودٌ اقيٍ هو الوجود. فوحدته وحدته. و مراتبه 
مراتبه و هذا هو الّوحید الأخضي. 

۲ - نظیر همین تقسیم فوق» از حاشیه‌ی اسفار نقل است؛ با این فرق که 
توحید ذوق التاله را که قول به وحدت وجود و کثرت موجود باشد توحید 
خاضّی و توحید بعض صوفیّه رکه قول به وحدت وجود و موجود باشد 
توحید خاص‌الخاص و قسم رابع را که قول به وحدت وجود و موجود در عین 
کثرت وجود و موجود باشد توحید اخض‌الخواص نامیده و همین قسم رابع را 
فلاقب رات اضر فاد شا سین داتسته استا: 

۳- شبستری می‌گوید: 

جهان جمله فروغ نور حسق دان حق اندر وی. ز پیدابی‌ست پنهان 

لاهیجی در(صفحه‌ی ۵۳) شرح گلشن ران در شرح این بیت می‌گوید: 

جهان من یث الأات؛ ظلمت و علم است و هستی که در عالم 
می‌نماید. فروغ و روشني نور وجود حق است و در هر دو عالم غیر از 
یک حقیقت موجودی نیست و غیریت آشیاء که می‌نماید مجرزد 


اعتبا نمود است؛ < به حققتب جنان‌جه میان جود و مصعدو: 
مان ال ده و + ِ ال جه میال موسو 8 
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واسطه نیست. میان وجود و عدم نیز واسطه نیست و وجود. حق است. 
پس عالم (که غیر باشد) البنّه عدم است و عدم لاشیء محض است و- 
چنان‌چه استتار موجب خفاء است. غایت ظهور نیز موجب خفاء است. 
نمی‌بینی که در نصف‌النهار که غایت ظهور آفتاب است. از شذت ظهور 
نور اوء دیده ادراک ذات آفتاب نمی‌تواند کرد؟ هم‌چنین نور حورشید 
ذات احدیت, از غایت ظهور در پرتو خویش, مخفی می‌نماید. 
۴ لاهیجی در(صفحه‌ی ۶۳) شرح گلشن راز می‌گوید: 

اگر توفیق الاهی رهب رگردد و به عین انصاف نظر کنی و تطورات 
ظهورات او را در مراتب مشاهده نمایی» یقین بدانی که هر طایفه از 
طوایف مختلفه, هرچه در معرفت للّه گفته‌اند و اعتقاد نموده‌اند همه را 
جهت راستی هست و هرکس را نظر بر مرتبه‌ای افتاده؛ فاما ا زآن‌جهت که 
او را به جمیع مراتب مشاهده ننموده‌اند و منحصر بر آن‌چه مشهود 
هریک شده است, داشته‌اند و از حقیقت حال که شریان آن‌حضرت 
است در همه‌ی اشیاء - غافل‌اند, منع لازم آمده و ذات حق ا زآن اعلی 
است که عقل و فکر و دلیل و قیاس, احاطه‌ی او توانند نمود؛ چ وآن‌چه 
تو وسیله‌ی معرفت آن‌حضرت خواهی ساحت, به حقیقت هم اوست 
که به‌صور تآن وسیله, ظاهر و متجلی گشته است و غیر او چون هیچ 
موجودی نیست, لاجرم دلیل او ج زآن نتوان بود. 


۵- شبستری می‌گوید: 


حلول و اتحاد این‌جا مُحال است که در وحدت. دویی عین ضلال است 


لاهیجی (در صفحه‌ی ۲۵۸) در شرح آنی فیت قی کو ی 
یعنی حلول که فرودآمدن چیزی است در غیر خود و لتحاد که 
چیزی بعینه چیز دیگر شدن است. این‌جا محال است؛ یعنی در ظهور 
حق, به صور اشیاء به طریقی که معتقد طایفه‌ی صوفیه است؛ زیرا که 
در حلول و اتحاد ات و غیریتی می‌باید و معتقد صوفیه آن است 
که: در دار وجود غیر حق دار نیست و در وحدت حقیقی» دویی» 
محض ضلال و گمراهی و محال است. 
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ایسن‌جاء حسلول کسفر بود؛ اتحاد هم 
کاین وحدتی‌ست: لیک به تکرار آمده 
این‌جاء چه جای وصف حلول است و اتحاد؟ 
کاین یک‌حقیقت است به آطوار آمده 
۶- شبستری می‌گوید: 
وجود اندر کمالِ خویش. ساری‌ست تسعین‌ها ام‌ور اعستباری‌ست 
لاهیجی (در صفحه‌ی ۲۶۹) در شرح آیین فیت ی کو ید 
یعنی وجود واجبی که وجود مطلق است. به‌واسطه‌ی حب 
ذاتی ظهور و اظهار» در کمال خحویش که وحدت و انبساط است. (که 
تقاضای ذاتیاند) ساری و متجلی است بر جمیع موجودات ممکنه» من 
لارّل ای الابد و تعیّن‌ه که در مراتب ظهور به‌سبب تقید به قیود 
اعتباریه» عارض آن‌حقیقت می‌گردند همه امور اعتباری و نمود 
وهمی‌اند و صورت خیالی بیش نیستند و حقیقتی ندارند و موجود 
حقیقی ی ای و پس. 
هوالواحد الفرد الکثیرٌ ینفسه . و لیس سواه ان نظوت بقة 
بدا ظاهرا بالکل للکل بیتنا. . تشاهده العسینان ف کل ذرة 


۷-مولوی رومی در دیوان شمس تبریزی می‌گوید: 

هر لحظه به شکلی, بت عیّار بر آمد دل برد و نهان شد 

هر دم به لباس دگر آن بار برآمد _ گه پیر و جوان شد 
گاهی به دل طینت صلصال فرورفت ضواص معانی 

گاهی ز تک کهکل فخاربرآمد زان پس به جَنان شد 
منسوخ چه باشد؟ چه تناسخ؟ به حقیقت آن دلبر زیبا 

شمشیر شد و از کف کار برآمد قتال زمان شد 
می‌گشت دمی چند بر این روی زمین او از بسر تسفزج 

عیسی شبد و بر گنبد دوار برآمد تسبیح‌کنان شد 
گه نوح شد و کرد جهانی به دعا غرق خود رفت به کشتی 


گه گشت خلیل و ز دل نار برآمد آتش‌گتل از آن شد 
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یوسف شد و از مصر فرستاد قمیصی روشن‌کن عالم 

از دیده‌ی یعقوب چو انوار برآمد 
حقا که هماو بود که می‌کرد شبانی انسدر بد بَیْضا 

گه چوب شد و بر صفت مار بر آمد 


صالح شد و دعوت همه زان کرد به خلقان از بر صلاحصی 


تادیده عیان شد 


زان بحرکفان شد 


ناقه شده و از دل که‌سار برآمد فی الحال عیان شد 


آن عقل که فاضل شد و کامل شد و عاقل ناگاه چو پبیری 

خوش مست شد و بر سر که‌سار برآمد 
سوب شد و صبر همی کرد ز کرمان خود درد و دوا بود 

از خانه‌ی دل. نصره‌ی زنهار برآمد 
یوئس شد و در بطن مک بود به دریا از ببهر طهارت 

موسی شد و خواهنده‌ی دیدار برآمد 
عیسی شد و در مهد همی داد گسواهی زان روح مقدذس 

از مُسعجز او نخل پر از بار برآمد 
شق کرد قصر را به سر انگشت اشارت از غمزه‌ی محبوب 

کاو بذر شد و باز دگر بار برآمد 
مسجود ملائک شد و لشکرگش ارواح زان روح مسقدس 

شیطان ز حسد بر سر انکار برآمد 
چوبی بتراشید و بر او بست دو صد تسار قانونی عالم 

صد ناله‌ی زار از دل هر تار برآمد 
باه که هم‌او بود که مسی‌آمد و می‌رفت ‏ هر قرن که دیدی 

تا عاقبت. آن شکل عرب‌وار برآمد 
حقاکه هم‌او بود که می‌گفت: آنا الق در صوت الاهی 

منصور نبود او که بر آن دار برآمد 
این دم نه نهان است؛ ببین گر تو بصیری از دیده‌ی باطن 

این است کز او این همه گفتار برآمد 
رومی سخن کضر نگفته‌ست و نگوید منکر مشویذش 

کافر شده آن‌کس که به انکار برآمد 
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برترز جوان شد 


چشمش همه جان شد 


سر طور روان شد 


زان روح روان ش_د 


زان روح روان شد 


مردود زمسان شد 


رف ا انش تفس 


دارای جصان شد 


نادان به گمان شد 


در دیب‌ده بیان شد 


از دوزخیان شد 


پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۷۱ 
تسبریز هم‌او بود و هم‌او شمس معانی در گلشن انسوار 
او بود که در جوشش اسرار برآمد در عشق نشان شد 
۸-صدرالمتألهین در(صفحه‌ی ۱۸۴) جلد اوّل اسفار می‌گوید: 

حصّل الکلام أنْ جمی الوجودات عند أهل احقيقة و احکنة 
الاْيّة التعالیة- عقلا کان آو نفما آو صورة نوعیة- من مراتب 
آضواء اور الحقیق و تجلیّات الوجود الوم الا و حیث سطع 
نور الحق, الم و انهدم ما ذهب الیه آوهامٌ الصجوبین من أَن 
للمهیات المکنة في ذواتها وجواء بل انا بظهر آحکامها و لوازئها 
من مراتب الوجودات لت هي ضواء و آظلالْ للوجود السقیو" و 

لور الحدی ... ۱ 
فکا وفقّنی له تالی بفضله و رجمته, للاطلاع عی الاك 
السَرمدي و البطلان الازی للمهیّات الامكانية و الاعیان امحوازيّة 
فکذلك هداني ريي بالبرهان ان العرشي ال صراط مستقم. من 
کون الوجود و الوجود منحصرّا فی حقيقة واحدة شسخصية لا 
شريك له في الوجودیة القيقية. و لا نا له في این و لیس في دار 
الوجود غینه ده و کل بترانی في عالم الوجود أَنهُ غ بر الواجب 
العبود. فا هو من ظهورات ذاته و تجلیات صفاته لت هي في 
امحقيقة ین ذاته یا صرّح به لسانْ بعض العرفاء بقوله. فالقول 
علیه سوی اه آو غیره و السی بالعالم هو بالتسبة الیه تعلی, کال 

للمّخص فهو ظل ال ... 

فکل ما تدرکه فهو وجود اش في آعیان انمکنات, فن 
حیت هویّة احق هو وجوده. و من حیث اختلاف العاني و الحوال 
الفهومة منها النتزعة عها حسب العقل الفكريٌ و القوّة ای فهو 
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۲ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
آعیان المکنات الباطلة الذوات؛ فکا لایزول عنه باختلاف الصوّر 
و العاني اس ال کذلك لایزول عنه اسیم العالم و ما سوی الحق. 
و ذا کان الامر علی ما ذکرته لأك» فالعام متومُمٌ ما له وجود 
حقیو فهذا حکاية ما ذهب الیه العرفاء الاهیّون و الاولیاء 
اققون. ! 

و تام گوباه از بتباتات قوف اساهه من فیرد که و رالمت هم و 
محقّقین عرفاء و اولیای صوفیّه بر آن‌اند که در دار تحقّق» یک‌وجود و موجود 
بیش نیست؛ ولی ایسن‌وجود و مسوجود. واحد ذوالمراتب است و مراتب 
وجودیّه‌ی موجودات. چون عقل و نفس و صور نوعیّه» از مراتب نور وجود 
اوست و آن‌چه در عالم از موجودات و کثرات به‌نظر می‌رسد. وجود آن‌ها همه 
از هو رات و جات صفایت اتقو نطو راتو ییات خانیهی آن سرد 
و انجل امست ی که خق تعالی است و مَهیّات و تعیّنات آن‌ها امور غیرواقعی و 
مفاهیم انتزاعی است؛ پس عالم متوهّم است و هر آن‌چه هستی ادراک می‌کنيم 
همه وجود حق است. لیس نی الدار غیره دیار. 

٩‏ صدرالمتألهین در(صفحه‌ی ۱۸۶) جلد اوّل اسفار می‌گوید: 

فاذا ثبت تناهي سلسلة الوجودات من العلل و العلولات 
یی ذات بسيطة امحقيقة النوريّة الوجودیة ... و ثبت آأنه بذاته 
فیاض. بحقیقته ساطع .... تبّن و قّق أنْ میع الوجودات أصلّا 
واحدّا و سنعٌّا فاردٌا هو احقيقة و الباق شوّونه و هو الذّات و غبره 
آسماژه و نعوته. و هو الاصل و ماسواه آطواره و شوّونه. و هو 
الوجود و ما وراءه جهاته و حیثیاته. 


و لا ره اد میم خزه القبارات آن شسته المکتات ال 


۱ با ال خیال و فو حون امقیقه کل من یفهم غذا حاز آسرار الطریقه 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۷۳ 
ذات القیّوم تالی یکون نسبة امحلول, هبهات! ناه و الا 
یقتضیان الائنييّة نی الوجود بین امحال و امحلْ, و هاهنا- آي عند 
طلوع ثمس الحقیق من أفقالعقل الانسان التنّر بنور افداية و 
اَوفیق- ظهر آن لا ثانی للوجود الواحد الأحد الق و اضمحلّت 
الکثرة الوهمیّة و ارتفعت آغالیط الوهام. و الآن حصحص ال و 
سطع نوژه الافذ فی هیاکل المکنات. و یقذف به علی الباطل 
فیدمفه فاد هو زاهتٌ. 

و للشنویّین الویل ما یصفون, اٍذ قد انکشف ان کل سایقع 
علیه اسمٌ الوجود بنحو من النحاه فلیس لا شأن من شوون اواحد 
الوم و نعتٌ من نعوت ذاته و لعة من لُعات صفاته. فا وصفناه 
وان نی الوجود علَة و معلولا بجسب الّظر امحلیل قد آل آخر 
المر بجسب السّلوك العرفانی ای کون العلّة منهیا آمرا حقیقتا. و 
العلول جهةّ من جهاته. و رجعت علية الستی و ره 
للمعلول ای تطوّره بطوّر و تیّتهبييّه لا انفصال شيء مباین عنه. 

موف می‌گوید: از بیانات فوق, استفاده می‌شود که: مقتضای سلوک 
عرفانی علیّت و سببیّت بین خالق و مخلوق به فیضان و ترشح ذاتی است و 
مرجع علّت و معلول به تطور و تحیّث ذاتِ علّت است. پس در دار واقع و 
حقیقت» یک حقیقت و موجود بیش نیست و آن‌چه کثرت و غیریّت به نظر 
می‌رسد. موهوم [است] و واقعیّات در حقیقت همه اطوار و شوون همان 
موجود واحد و اسماء و تعوت ذانیّ‌ی اوست. بنابراین البته توهّم حلول هم در 
کار نیست؛ چون حلول متوقّف بر انیت است و لا موجود الا هو" 


۱ هر نقش که بر تخته‌ی هستی پیداست آن صورت آن کس است کان نقش آراست 
دریای کهن چو برزند نقشی نو موج‌اش دانند و در حقیقت دریاست 
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۴ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
۰- در(صفحه‌ی ۱۹۵) جلد اوّل اسفار می‌گوید: 

فصلّ نی اصیص علی عدميِّة المکنات بحسب آعیان 
مهیّاتها: نك قد آمنت من تضاعیف ما قرع سعك ما بتوحید ال 
سبحانه توحیدّا خاصیٌا و أَذِعنت بان الوجود حقيقةٌ واحدة هي عینْ 
ا مق و لیس للمهیّات و الأعیان الامک‌انية وجوه حقيق؛ نا 
موجودینها بانصباغها بنور الوجود و معقولیتها من نحو من آنحاء 
ظهور الوجود و طوّرٍ ص آطوار تجلّیه. 3 ن الظاهر فی جمیع الظاهر 
و الهیات و الشپوة في کل الشَژون و التعینات. لس الا حقيقة 
الوجود. بل الوجود ال بحسب تفاوت مظاهره و تعدّد شژونه و 
تکتّر حینیاته. و الهیّات الحاصة المكنة کمعنی الانسان و امحیوان, 
حاها کحال مفهوم الامکان و الشيتيّة و نظاترهما في کونها عّا 
لاتأصُل ها نی الوجود عین ... 

فاتکشف حقیقةٌ ما لفق علیه أهل الکشف و الشهود. من أَد 
الهیات الامکانتة آموژ عدمیة. لامعنی أَنْ مفهوع الشلب الفاد من 
کلمة لا و آمناها داخل فیها و لا جعنی أَتبا من الاعتبارات الذهنية 
و العقولات التانية. بل بعنی با غیر موجودة لا فی حد آنفسها 
بحسب ذوانها و لا بجسب الواقع؛ لا ما لایکون وجودا و لا 
موجودا فی حدٌ نفسه, لایکن آن یصیر موجوا بتأثیر الشیر و 
افاضته» بل الوجود هو الوجود و طواژه و شژونه و آحاژّه. و 
الهیات موجودیتا لا هي بالعرض بواسطة تعلّقها نی العقل براتب 
الوجود و تطوّره باطوارها. کیا قیل شعرا: 
وجود اندر کمال خویش, ساری‌ست تعین‌ها امسور اعستباری‌ست 


... و فی کلام امحققین اشاراتُ واضحدٌ بل تصریحات جلیة بعَدمية 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۷۵ 
المکنات" زا و یداه و کفاك في هذا الامر قوله لی کل میم 
هالك الا وَجِهَه » 
قال الشّیخ العالم محمّد الغزالي مشیرا | تفسیر هذه الایته 
عند کلامه فی وصف العارفین مّذه العبارة: 
فرأوا بالشاهدة العيانية آن لاموجود الا له و أَر کل شيء 
هالك الا وجهه, لا آنه یصیر هالکٌا نی وقت من الاوقات بل هو 
مالك آزلا و آبدا لایتصور الا کذللت؛ فا کل شيء- |ذا اعثبر ذاّه 
من حیث هو فهو عدمٌ حض و [ذا اعتیر من الوجه اي يسري 
الیه الوجود من الأوّل ا لح ری موجودا لا نی ذاته. لکن من الوجه 
اي يلي موجده فیکون الوجود وجه ال فقط . فلکل شيء 
وجهان: وجه ای نفسه. و وجه الی ریّه؛ فهو باعتبار وجه نفسه عدم 
و باعتبار وجه ربّه موجود. فاذن لا موجود الا ال فاذن کل ثيء 
هالك الا وجهه آزلا و آبدا 
و کت العرفاء کالشیخین العرییٌ و تلمیذه صدراللاین 
القونوي مشحونة بتحقیق عدمیّةْ المکنات. 9 معتقداهم و 
مذاهبهم علی الشاهدة و العیان, و قالوا: نهن |ذا قابلنا و طبّقنا 
عقایدنا علی میزان القرآن و احدیت وَجذناها مطبقةٌ علی ظواهر 
مُدلولاتهیا من غیر تأویل, فعلثنا ما ال بلا شبهة و ریب. 
موف می‌گوید: از نات قوق نو ظاهی انا که مل‌شی مکلهالیی ‏ 
ساير عرفا و اهل کشف و شهود این است که: آن‌چه در جمیع شوون و تعینات و 


۱ و نیز صدرالمتلهین (در صفحه‌ی ۱۹۴) می‌گوید: قال العارف الوم متا ال زیم 
الروميْ فی مثنویه: 
ماعدم‌هاييم هستی‌ها نما تو وجود مطلقای؛ هستی ما 
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۶ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
مظاهر و مهیّات ظاهر و مشهود است. همه وجودٍ حق است و نفس تعیٌنات و 
مَهیّات ممکنه ازلاً و ابداً عدمی و غیرواقعی است. فادْنْ, لا موجود | الّ. و هو 
الرطر و اطو و گر بای ارم 

وجود اندر کمال خویش. ساری‌ست ‏ . تسعین‌ها اور اعستباری‌ست! 

۱ در صفحه‌ی ۲۰۲ جلد اوّل اسفار می‌گوید: 

عم أن واجب الوجود بسیط الحقيقة غايً الساطة و کل 
تیه کت ویک شاب فا هت نموه ک ایا 
لایخرجٌ علْه شيء من ال شیاء. 

۲- در جلد سوم اسفار(صفحه‌ی ۲۳) می‌گوید: 

ی المرفاء قد اصطْلحوا في اطلاق الوجود الطلق و الوجود 
القیّد علی غیر ما اشتپر بین آهل الّظرء فان الوجود الطلق عند 
العرفاء عبارة عا لایکون تحصورّا فی مر وا متا 
و الوجود القیّد بخلافه, کالانسان و فك و الَفْس و العقل, و لك 
الوجود الطّق, هو کل الفیاء علل وجه أَسطّء و ذلك لاه فاعل 
کل وجود مقید و که و مبدا کل فضيلة َو بل الفضیلة من 
ذي البدء, فبدا کل لٌشیاء و فتاضها یچب آن یک ون هو کل 


الاٌشیاء علی وجه آرفع و آعلی. 


خاش اوه رابت کون قوف اننی ساب کي هه از ها و قوسخ 
(نقل از لمعه‌ی هفتم أَشِعَهٌ لمات جامی) 


تکوع ری که یر یک شیم نییبت گر چه اندر ظهور. اشیا شد 
کنیس قح الوان ختت که کب از دیده‌ی مابه عین. بینا شد 


(نقل از دیوان شاه تعست له صفحه‌ی ۶ 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۷۷ 
فکا نف السواد دید بوجدٌ فیه جمیغٌ اسدود الضعيفة 
السواديّة اي مراتتها دون مرتبة خك الشدید علی وجه آبسط و کذا 
القداژ العظیم یوجد فیه کل القادير ان دونه من حیث حقيقة 
مقداریتها لا من حیث تعیناتها العَدميّة من التّبایات و الأطراف» 
فا لفط لواحد اي هو عشر4 َذرع متلاء یل لداع ین الط و 
الذراعین مثه و تسعة آَذرعٌا منه 9 وجه اممعيّة الاتصالية. و ن 
لم یشتیل علی آطرافها المیّة اي یکون ها عند الانفصال عن ذلك 
الوجود امحمعيْ. و تلك الاطراف العدميّة لیست داخلهةٌ نی اقيقة 
9 حقی لو فرض وجوه خطغیر متتا 
او بان که امن خن ا قرط ایرد و انا 
هي داخلةٌ نی مهیّات هذه الحدودات الناقصة, لا من جهة حقیقتها 
ای بل من جهة ما مها من القاتص والقصورات. و کذا ال 

فی الحرارة الشديدة و اشقاها علی امحرارات الضعيفة. 
فهکذا حال صل الوجود و قیاش ٍحاطة الوجود المع 
الواجیع اي لا أم منه بالوجودات القيّدة احدودة بحدود یدجُل 
فیها َعدامٌ و نقایص خارجة عن حقيقة الوجود الطلق داخلاٌ نی 

الوجود الْققّد. 

موف می‌گوید: از بیانات فوق, ظاهر می‌شود که: در اصطلاح عرفاء وجود 
مطلق وجود خارجی غیرمحصور و محدود را می‌گویند و وجود مقیّد. وجود 
محدود و محصور را گویند؛ چون وجود نفس و فلک و انسان (از این‌رو وجود 
واجب متعال را وجود مطلق گویند چنان‌که فیض مقس و وجود منبسط را هم 
وجود مطلق گویند زیرا آن نیز نسبت به هریک از وجودات اشیاء مطلق است) و 
می‌گویند: چون وجود حق مطلق. مبداً و فاعل و فیاض هر وجود مقیّد است» پس 
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حق تعالی وجود همه‌ی اشیاء است؛ بنخو الجمعیّةٍ و البساطة؛ نه با حدود عدمیه‌ی 
آن‌ها؛ هم‌چنان‌که حط ده ذراع, بر مقدار خطوط یک ذراع و دو ذراع و سه ذراع ٍلی 
ته ذراع ضمن خود مشتمل است ‏ به نحو جمعی (نه با حدود و تعیّن هریک) و نیز 
حرارت و سواد شدید. تمام درجات حرارت‌ها و سوادهای مادون را که 
ال یکی یی ای بش اف 
۳ در آخر جلد سوم اسفار می‌گوید: 
اعلّم أَ القول بان العلم غهرٌ موجود مع اس في مرتبة 
وجوده, قولٌ فی محلْ لا شیهة فیه عند العلام. لکن الثابت بالبرهان 
و العتضدٌ بالکشف و العیان أَرٌ اي موجوه مع العالم و مع کل 
جزء من آجزاء العالم و کذا احالْ فی نسبة کل علَّ مفیضة بالقیاس 
لین معلوطا. فالعلول لاْجل نقصه و ٍمکانه غبٌ موجود مع العلة فی 
مرتبة ذاتها الکالّة. و لکنّ العلةٌ موجود مع العلول في مرتبة 
وجود العلول من غیر تال عن وجودها الکالي و من آمعن في 
تحقیق هذه السألة وتي خبر؟ کنر۳. 
و الیل عل ما ذکرنا قولّه سبحا: و خر مت اب » 
و قوله: و و آلني ق الا ال و في الازض 4 و قوله: 
ای رل وَجهٌ و4 و غیرٌ ذلد من الابات القرأنيِة و 
الكحادیث النبویّة. 
فاذا تقور هذا نرجع و تقول: ان اسقّ النرَهٌ عن الرّمسان 
موجودٌ فی کل وقت من الأْوقات. لا علی وجه الاختصاص و 
لتعلیق. و ال له عن الکان موجود في کل واحدٍ واحدٍ من 
الامکنة, لا علی وجه التّقیید و التطبیق (کا یقوله الشیة) و لا علی 
وه الباينة و الفراق (کما يقوله له من العلیاء این لم یلَغوا نی 
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اوه اف شرا کشت عرتا مه شیاه 
الّفیید محغلهم مبداً لعالم محصور الوجود بالتجوّد عن بعض آنحاء 
الرجرد تور الفایرت. 

و قد ثبت آَن واجب الوجود بالات واجپٌ الوجود من 
جیع المهات وامحیتیات. و لیست نی ذاته احیطة بالکل جهة 
|مكانية. فهو مع کل موجود یکلٌ جهة من غبر نقیّد و لا تکّر» فهو 
ی کل شيء و لیس نف تيء» و فی کل زمان و لیس في زمان, و فی 
کل شکاوو لشیق مکامم بل هر کل میاه ونس‌هو 
الااشیاء. 

مولّف می‌گوید: از بیانات فوق» استفاده می‌شود که: فیلسوف بزرگ 
صدرالمتألهین و صاحبان کشف و عیان از عرفاء و محمّقین صوفیّه بر این رفته‌اند که 
وجود حق را نباید از وجود عالم تئزیه نمود که موجب محدودیّت وجود او می‌شود 
و هم‌چنین نباید تشبیه فقط نمود؛ یعنی وجود او را محصور در وجودات عالم 
دانست که آن نیزتحدید وجود حق است؛ بلکه می‌گویند: در عین تنزیه. باید تشبیه 
کرد و قائل به مباینت و غیریّت وجود عالم از وجود حق نشد. 

فان فلت بالكّثبیه کت محدّدا . و ان قلت بالتّنزیه کئت مقیّدا 

وان قلتّ بالمرین کنت مسدّدا . و کنت اماماً نو العارف سیّدا 

قول صدرالمتألهین در عبارات فوق: و لیش في شیء » یعنی عَلی وه التقییدٍ 
و الحضر و هم‌چنین است مراد قول او: و لیس في زمان. و لس في مکان» و لیس هو 
اد ام 

و از کلام او: فالعلول لاجُل نقصه و |ٍمکانه غیر موجودٍ مع العلّة نی مریبة ذاتها 
الکالیّة و کلام اخیرش: و لیش هو الاشیاء نیز مخالفت صدرالمتالهین و عرفاء 


۱ غیرتش غیر در جهان نگذاشت ‏ لاجرم عین جمله اشیا شدا 
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شامخین را با قول متصوّفه‌ی جهله که وجود حق را منحصر در وجود مجالی و 
مظاهر نموده‌اندمی‌توان استفاده نمود؛ چنان‌که صریحاً در (صفحه‌ی ۱۹۶) جلد 
اوّل اسفار می‌گوید: 
بعض ال من التصوّفین القلدین الذین لم بمصلوا 
طریق العلاء العرفاء و لم یلوا مقامالعرفان توشمواء لضعف عقوم 
و وشن عقيدتهم و غلبة سلطان الوم عی نفوسهم آن لتق 
بالفعل للّات الاحدية النعوتة بالسنة العرفاء بقام الأحدیّة و غیب 
هو و غیب الغیوب. مد عن الظاهر و امجالي؛ بل لحم هو 
عالم الصَّورة و قواها الرُوحانيّة و اسیّة. و اه هو الظاهرٌ امجموع 
لا بدونه. و هو حقيقة الانسان الکییر و الکتاب البین اي هذا 
الانسان الصغیر أَموذج و نسخة مختصارة عنه؛ و للف لول کف 
فضیح و زندقة صرفة لایتفوّه به من له آدنی مرتبة من الصلم. و 
نسبةٌ هذا الامر یی آکابر الصوفيّة و رسائهم افتراء محض و فك 
عظیم یتحاشی عنه آسراژهم و ضائرهم. 
سبزواری برای توضیح. در ذیل کلام فوق و بعض الَهّلة » در حاشیه 
می‌گوید: 
با حقيقة هذا اي اعترفوا به مقامٌالوحدة فی الکثرة و قد 
آنکروا مقام الکثرة فی الوحدة. و هوالراد بالوجود الجمرد عن الجالي 
و الظاهر و هو الراد بقول الفحول- و منهم الصلّف (س)-: بسیطةً 
اقيقة کل الشیاء. لا مقام الوحدة فی الکثرة. 
و لو کان الامر کبا توشموه. لزم آن یْتصوّرَ ما هو أَکمل من 
ال اجب لام الوجود امحامع بین القاميّن (مقام الکثرة فی الوحدة و 
مقامالوحدة في الکثرة. و بعبارة آخری مقام التفصیل نف الاجمال و 
مقام الاجمال في الّفصیل, کبا هو مصطلحهم؛ و با محملة مقامٌ امحفاء 
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و مقام الظّهور) اکفل بالضرورة. 
فکلْ مایقول به منالکنال له تدلن هذا القائل لوف ینقول به 
ذلك العارف الفحل ذوالرّیاستین الفائز باستین و لا عکس... ال 
۴- صدرالمتالهین در صفحه‌ی ۲۰۲ جلد اوّل اسفار می‌گوید: 
نظر با الاب طریق اح ماذا تری من الوحدة و الکثرة 
جمّا و فرادی ؛ فان کنت تری جهةّ الوحدة فقط فأنت مع الق 
وخده لارتفاع الکثرة اللازمة عن التلق؛ و ان کنتَ تری الکترة 
فقط. فأنت مع امخلق وخده؛ و ان کنت تری الوحدة نی الکترة 
حتجبة و الکثرة فی الوحدة مستهلكة. فقد جغْتَ بین الکالّن و 
فرت مقام استین. 
مزّف می‌گوید: علاوه بر بیانات و عبارات سبزواری و اشعار مولوی و 
شبستری و بیانات لاهیجی (شارح اشعار شبستری )که گذشت "از آن‌چه که بر 
سبیل نمونهء از کلمات صدرالمتألهین آوردیم (و نوشته‌های اين فیلسوف بزرگ پُر 
از این مقولات است) به خوبی معلوم و واضح است که ایشان و ساير عرفاء 
شامخین و اکابر صوفیّه قاثل‌اند به این‌که: در دار تحقّق. یک وجود و موجود بیش 
نیست؛ جزاین‌که همان موجود واحدء درعین وحدت متکثر است- چنان‌که کثرات 
در عین ذات واحد مستهلک‌اند و از این‌روست که در (صفحه‌ی ۲۶) جلد اوّل 
اسفار نیز بیاناتی دارد که خلاصه و حاصل آن این است: 
ت‌فنت آن لتحقیق فی الادراك, هو أَرٌ الدركٌ بالات من 
کل شیم لیس الا نحو وجود لك الیء-سواء کان الادراك جشیّا 


۱. و گذشته از اشعار دیگران- که ضمناً آورده‌ايم- و آن‌چه از سخنان عرفاء و صوفیّه- که در 
ضمن مطالب ثّه گانه‌ی سابق به مناسبت ذکر شد و آن‌چه از عبارات سایر اکابر که عمّا قریپ» نقل 


می‌شود؛ ن شاء الّه تعالی. 
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و خْیالیّا آو عقلیّه و سواٌ کان حضوریٌا آو حصولیّا- و التحقیق فی 
اهویّات الوجوديّة نا من مراتب تجلیات ذاته تعالی و لعاتِ جلاله 
و جاله. فکل من درك شیّا من الشیاء بای (دراك کان-فقد 
آدرك الباري و ان غقل عن هذا الادراك. الا امخواصْ من أولیاء ال 


تیان 


تو دبده نداری که ببینی رخ دوست عالم همه اوست؛ دیده‌ای می‌باید! 
به هرکه می‌نگرم. صورت تو می‌بینم از اين میان. همه در چشم من تو می‌آیی 
تا حق به دو چشم سر نبینم. هر دم از بای طسلب. نسمی‌نشینم هر دم 
گویند: خدا به چشم سر نتوان دید آن ایشسان‌انسد؛ من چنین‌ام هردم 


و بنابر این توحید. بین وجود خالق و وجود مخلوق و عابد و معبود و رازق 
و مرزوق و امثال ذلک در حقیقت. فرقی نیست؛ جز به اعتبار اطلاق و تقلیلید. لذا 
می‌گویند: الثوحیدٌ اسقاط الاضافات. 
عاشق خود و معشوق خود و عشق خودم نستشسته ز آغسیار. بسه دامانم گرد 
۶ قیصری در شرح فصو صالحکم می‌گوید: 
کل ما بطلق علیه اس الغّرفهو من حیت الوجود و اقيقة 
عینْاٌ. و ان کان ین حیت اتید و لین مسمّی بالغیر. 
۷ عبدالرحمان جامی در لوایح (از صفحه‌ی ۳) می‌گوید: 
موجود حقیقی یکی بیش نیست وآن, عین وجود حق و هستی 
مطلق است؛ امّا او را مراتب بسیار است (و بعد از ذکر مراتبی چون 
مرتبه‌ی لاتعین و عدم انحصار و اطلاق از هر قید و اعتبار و مراتب 
تعینات آن» می‌گوید:) پس فیالحفیقه وجود. یکی بیش نیست که در 
جمیع این مراتب و حقایق مترتبه د رآن, ساری است. و وی در این عین 
این مرانب و حقایق است؛ چنان‌که این مراتب و حقایق در وی, عین وی 


بودندء حیث کانَ و ین مَعه شیء. 
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هستی که ظهور می‌کند بر همه شی خواهی که بری به حال وی. با همه پسی 
رو بر سر می. خباب را بین که چه‌سان می وی بود اندر وی و وی در می مسی 


۸ -ملا محسن فیض در کلمات مکنونه, در ذیل اشاره به معنی مغايرة 
وجود الأعیان لوجود الحق. می‌گوید: 
واجب الوجود ذاتی است که در جمیع احوال باقی و ثابت 
است. وآن نفس وجود مطلق است. و ممکن الوجود صوّر و احوال ی که 
قبدل می‌یاید وآن: وجودات مقیده است که عبارت از ماهیات استد و 
«ذلك بان له هو نقٌ و آنٌ ما یعون من دونه هَُ اْباطل4 و ایجاد حق 
تعالی عالم راء ظهور نور حقیقت مطلقه‌ی اوست به ضور مختلفه‌ی 
متعذده‌ی ا و که مشاهده می‌کنی و یناسب هذا ما قیل: التصریفٌ تحصویل 
الأصل الواحد ی أمثلة مختلفة لُعان مقصودة لاتحصل الا بها. شعر: 
مصدر به مسثل. هستی مطلق باشد 
عالم همه اسم و فعل مشتق باشد 
چون هیچ مثال خالی از مصدر نیست 
پس هرچه در او نظر کنی. حسق باشد! 
سبخن دقیق شد. پای دار تا نلغزی؛ اگر درست فهمیدی» پس زیبا 


۳۹ 


و نغزی! 
۹-فیاض (ملا عبدالرََاق لاهیجی) در گوهر مراد " می‌گوید: 

مق بر اقا که وی مق ار منت ارت اس ۶ 
علت به مرتبه‌ی وجود معلول و تطور وی به طور معلول. و از این‌جا 
متفطن شده‌اند به وحدت وجود و به اين‌که وجود حقیقت واحده‌ای 
است ساری در جمیع موجودات و مَهیْاتِ ممکنات نیست مگر امور 
اعتباریات و حقایق موجودات همگی مظاهر آن حقیقت واحده‌اند؛ 
به‌نحو ی که اتحاد و حلول لازم نیاید؛ چه این هر دو فرع انیت است و 
لا موجود 1 واحد. 


۱ در اوّل فصل سوم از باب سوم از مقاله‌ی دوم. 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 
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۶۰-و باز می‌گوید : 

نسبت حقایق موجودات به حقیقت واجبَیت» نسبت مفهومات 
جنس و فصل باش که اجزاء تحلیلیه‌اند به ماهیت نوعیه‌ی بسیطه و 
منید این است آن‌چه از بعض اکابر به نظر رسیده که وجود واجبی عین 
وجودات همه‌ی موجودات است؛ نه عین وجود هریک از موجودات. 
قلم این‌جا رسید و سر بشکست. ۱ 

موْلّف گوید: چون می‌توان گفت: در بین مسلمین» همه‌ی تحقیقات و 
بحث‌ها و گفتارها» حتّی مقداری اصطلاحات. درباره‌ی بیان مشرب وحدت وجود 
و موجود به صورت نهایی و کاملش. مرهون گفته‌های بزرگ‌ترین اقطاب تصوّف؛ 
محیی‌الذین عربی است و هر که بعد از او آمده است. از تحقیقات و اصطلاحات او 
احذ و اقتباس و استفاده نموده است» پس بسیار مناسب است که لاقل نمونه‌ی 
مختصری از کلمات خود او نیز بياوريم. 

۱-محیی‌الدّین در نصوص‌الحکم در فص ادریسی برای بیان نسبت خالق 
و مخلوق به نسبت واحد و اعداد مَتّل می‌زند؛ چون همان واحد است که -در عین 
حالی‌که آن را عدد نمی‌گویندبه تکرارش, مراتب اعداد حاصل می‌شود؛ سپس 
می‌گوید: 

و من عرف ما قزرناه فی الأعداد و أَنٌنفنها ین ها (آي 
نی العددیة من الواحد عینْ [تباتها) عم آَنْ الم ال هو الق 
الشیّه و ٍن کان قد یر الق من امتالی (آي باعتبار امکان الق 
و تعینه) فالأمر احالق, الخلوق (آي الیَْء لد هو الشالنق, هو 
امخلوق بعینه) و الامز الخلوق امخالق. 

کل لك من عین واحدة (آي کل وجود لتق من الخالق) 
لابل هو العینْ الواحدة و هو العیونٌ الکثبرة (آي بل الضلوق عینْ 


0 


0 


۱. در آخر فصل سوم از باب سوم از مقاله‌ی دوم. 
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النالق و امخالق عینٌ امغلوقات الکتبرة) فاظه ماذا تری. 
قیصری در شرح می‌گوید: 

و اعلّم أَ الاتنین مثلاء لیس عبارةً الا عن ظهور الواحد 
مرَتّن مع ابحمع بینهیا؛ و انظاهر فرادی و مجموغا فیه لیس الا 
الواحد؛ فا به الائتان, (ئنان. و تغایر الواحد بذلك لیس الا آمه 
متوهمٌ لا حقیقة لم. کذلك شأن ای مع الخلق, فان هو اي بظهّر 
بضُوّر البسائط مم بضور الرکبات. فیَظنٌ الصجوت أْتبا مغایرة 
بحقایتهاء و ما بعلم نا مور موشمة؛ و لا موجوة لا هو. 

قیصری در ذیل عبارت محبی‌الدین: کل لك من عین واحدة لا بل هو العین 
الواحدة. و هو العیونْ الکثبرةٌ می‌گوید: 

آي کل ذلاك وجود الخلق صادیٌ من النَات الواحدة الاة؛ 
آضرّب عنه لا مُشْعر بالغایرة, فقال: بل دلك الوجودٌ ال 
هو ین تلك العِن الواحدة الظاهرة فی مراب متعژدت. و خی ال 
الواحد؛ اي هي الوجود الطلق, هي العیون الکتبرة باعتبار الظاهر 
الکترة» ک| قال: 

سُبحان من آظهر ناسوتّه بر سنا لاهوته الاقب 
7 بدا نی خساقه ظاهرا .. ف صورة الاک و الشّارب 
قیصری در ذیل عبارت محی‌الذین: - فانظر ماذا تری- می‌گوید: 

آي انظر آیها السالك طریق مسق ماذا ری من الوحدة و 
الکثرة جٌا و فرادٌی؛ فٍن کنت تری الوحدةّ فقط. فان مع احقَ 
وحده لارتفاع الايِيّة ؛ و ان کنت تُری الکثرة فقط. فا مع 
الق وحده؛ و لِنْ کنت تری الوحدة فی الکثرة محتجبةٌ و الکش‌تنی 
الوحدة مستهلکة. فقد جمغت بیت الکالین و فرت بقام اشستیین. 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 
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۲- ایضاً محبی‌الدّین عربی» در فص یعقوبی» بعد از این‌که در مسأله‌ی 
جزاء اعمال سر قدّری آن را بیان می‌کند, به عقیده‌ی خودش سرّی فوق آن سرّ را 
فاش می‌کندکه سر وحدت است.که حاصل آن این است: 

ممکنات از جهت ذات و ماهیّاتشان. به همان اصل و حال عدمی خود 
باقی‌اند و از جهت وجوداتشان چون در دار تحمّق» جز وجود حتّ و تجلیات اوه 
وجودی نیست-همان وجود حق است که به صوّر مختلفه‌ی ممکنات هم 
جلوه‌گری می‌کند. پس معلوم می‌شود که شخص ملتذٌ و متأّم از جزاء و حال طاعت 
و معصیت آنان و حال جزاء که متعقب حال طاعت و معصیت می‌شود. همه‌ی 
این‌ها کیست و چیست؛ یعنی همه در حقیقت اوست. لیس في الدّار غیره دیارا 

عین عبارت خود محی‌الین چنین است: 

۱ مالس اي فوق هذا نی هذه السألة (يعني فوق سر القدر 
نی مسألة ازاء) أَْ المکنات علی آصلها من العدم و لیس وجود 
لا وجود ام بضُوّر أحوال ما هي علیه المکنات في آنفیها و 
غینها (يعني لیس وجود في امخارج الا وجوه ال ملتبشا یور 
وال ال کالت)اققه حع ی ند و مو ان و یعقبٍ کل 
حال من ال حوال (يعني فقد علمت من الكستل و من ال و ما 
اي یعقب کل حال من الحوال. کی کی ول 2 
مفعول. و فاعل یعقب ضمیر برجم ال "ما؛ آي کا أن اي هو 
لد من اجلیات و هو ال مها فالحوال لت یب حالاً بعد 
حال هي آیضا تجلیاته. لاغیره)!. 

۳-محیی‌الاین در فص یوسفی می‌گوید: 

اعلم َو التقول علیّه سوی الق و مسگّی العالم هو بالسبة 


۱. عبارات بین هلالین مأخوذ از شرح قیصری است. 
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ی ال کال للسخّص. فهو ظل ال 
قیصری در شرح آن می‌گوید: 

أي کل ما بط علیه اس الق آو یقال علیه: له مُسّی 
لعمٌ فهو بالنسبة ال ای تمنی کلظلْ للشخص, و ذلاك لن ال 
لا وجود له الا بالشخص. کدْلك العام لاوجود له لا با لتْ؛ و کا 
تابعٌ لم کذلك مسمّی العالم تابعٌ للحقْ لازٌ له لاه ضور آس‌ائه 
و مظهر صفاته اللازمة له. 

و انا قال بلفظ اشبیه لته من وجه عینٌ ام و ان کان 
من وجه خر غبره. و ال لا هکن آن یکون عب الشخص. و 
القصود |نبات نالعا کل خیال. 

۴ -محیی‌الذین در همان فص یوسفی» پس از سخنانی و استشهاد به آیه‌ی 
مبارکه‌ی ‏ تر ال رب کیت مَدٌ الظل؟... الایة4 و تأویل آیه بر وفق مقصود. 
می‌گوید: 

فهو هو لا غیره (آي فوجوذ الأکوان عينْ وی ا مسق 
لاغیرها) فکل ما تدرکُه فهو وجوذ ات فی آعیان المکنات. فن 
حیث هویّة ا لت هو وجوده (أي کل ما تُدرکه من حیث هویّة 
الحقّ الظاهرة فیه هو عینْ وجوده) و من حیث اختلاف الصَوّر فیه 
(آي فی کل ما تُدرکه) هو آعیان المکنات. 

فکنا لایزول عنه (آي عن الوجود النسوب الی العالم) 
باختلاف السُوّر اسم ال کذلك لایزولْ عنه باختلاف الطُوّر اس 
لا و سم یی المق. فين حیت أحديّةه کزنه ظا هو »لا 
الواحدٌ الأحد؛ و من حَیْث کثرّة الصُوّر هو العالم (أي فن حیث 
حدیّة الوجود الاضاف؛ و أَحدیّه کونه ظلا ظاهراً منه هو ال لا 
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غیره» لاد مق هو الوصوف بالواحد الاحد لاغهره, و ظل الثّيء 
ایض (باعتبار) عیبّه [و ان کان (باعتبار آخر) غبرهه و من حیث 
نّه حامل لور التکترة- و اي لاتکثر فیه- فهو العال) 
فقط و تن ما اوه لام و انا کان اسر عل سا 
ذکرتّه لك فالعام متوهمْ ما له وجودٌ حقیق ان الوجود احقیق هو 
اٌ. و الاضان عاید الیه, فیس للعالم وجودٌ مفایژ با لحقيقة 
لوجود ام فهو آمر متوهمُ وجوده) و هذا معنی اخیال آأي خیّل 
اليك (لك. نسخة) أنه آمه زائد قا بنفسه خارجٌ عن الميْ, و لیس 
کذلك ی نفس الامر.! 
۵-محیی‌الذین در فص هودی, در ضمن اشعاری می‌گوید: 
و ما علقّ تراه العدٍ . ن الا عسیله حسق 
و قیصری در شرح آن می‌گوید: 
آي لیس خلقٌ نی الوجود تُشاهده العین, الا و عیئه و ذائه 
عین ام الظاهرٌ في تلك الصّورة. فاح هو الشهود و الق 
موهوم لذلك یُسّی به؛ فان الق نی ال الافك و التقدیر و قال 
تملی : #ٍنْ هذا لا آحْتلاق4 . آي: افك و تقدید من عنیکم ما آنزل 
له تعالی مها من شلطان. 
محبی‌الین در فص شعیبی کلماتی دارد که حاصلش این است: دل 
(-قلب) متقلب است و صاحب‌دلان (- عرفا) متقلب‌اند. [آن‌ها] خدا را حصر در 
صورت و صفت خاصی نمی‌کنند؛ بلکه او را به انواع ضوَّرو تجلیات» شهود نموده 
و معتقدند؛ ولی عقل قید است و عاقلان او را جصر به صورت و صفت خاصّی 


۱. عبارات بین هلالین مأخوذ از شرح قیصری است. 


5 سوره‌ی ص» در آیه‌ی و 
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می‌کنند؛ با این‌که حقیفت. ممتنع از حصر است. از این جهت. خداوند متعال در 
قرآن کریم فرمود: (ِنْفي دك لیکری ین کان لُقْبّ 4 و نفرمود: ن کان له عفل. 
صاحبان عقل مانند صاحب‌دلان (< عرفاء) صلح کلّی نیستند که همه‌ی معتقدّات. 
حتی بت را حق دانند؛ بلکه هر دسته‌ی آنان خدا را به نحو حاصی معتقدند. لذا با 
یک‌دیگر منازعه دارند و هر دسته‌ای دسته‌ی دیگری را تکفیر و لعنت می‌کنند. 

۶ سيخ عبارانت ی الدین بحین است: 

نف لت ری لّن کان له قَلب». اسقلبه نی آنواع 
الصُوّر و الفات. و م یّل: لن کان له عقلْ فان العقل ید فیحطر 
الامر في نعت واحد. و الحقيقة تأبق امحصرّ فی نفس الأمر؛ فا هو 
۷ عقل. و هم صحاب الاعتقادات الذین یک 
بعضهم بعضَا و یلعن بعضهم بعضاء فا ثم من ناصرین... 

(تا این‌که می‌گوید:) فا عند العارف. هوالعروف اي 
لاینکر. (قیصری می‌گوید: فا عند العارف هو اي بظهّر في 
ور تجلیاته و یعرف فیها و لاینکر؛ لأْنّه یعرف آن لا غبر فی 
الوجود. فصَوَرٌ الوجودات ظاهرّا و باطتا کها صورته, هر 
العروف اي لایتکر عند العارف)... (تا این‌که محبی‌الدین 
می‌گوید:) فین نقسه عرف نفسّه (آي العارف من نفسه عرق نش 
الحق. لاما من تجلیاته آیضَا) و لیست نفشه پر ویّة اّ, و لا 
شيء من الکون نا هو کائن آو یکون بغثر هویّة ال بل هو ین 
اهویة. فهو العارف و العالم و الق نی هذه الصّورةء و هو الذي لا 
عارف و لا عام, و هو للنکر فی هه السُورة الفری. (قیصری 
ی کته ای تعی القالف تست مه ابقر 2 ال و لا شيء من 
الوجودات آیضَّ مغایة هاء لْنالویة الاطية هي ات طهرت في 
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هذه اور که فهو العارف و العام و الْقرٌ نی صورة آمل العلم و 
العرفان و الایان و هو اي لابعزف و لایعلم و یُنکر في ضوّر 
امحجوبین و امهلة و الکفرة.) 

موف می‌گوید: پس نتیجه چنین شد که: از نظر عارف و صوفی» همه‌ی 
معتقدّات در عالّم حّ است(چنان‌که در مطلب پنجم. مشروحاً گذشت) بلکه خود 
عارف و جاهل و مومن و کافر نیز حق‌اند و البته مقتضای وحدت موجود همین 
است و بس. 

۷ باز محبی‌الذین عربی در فص هارونی- چنان‌که در مطلب پنجم این 
کتاب عين عبارات خودش را آوردیم- در قضیّ‌ی گوساله‌پرستی قوم موسی 1 
می‌گوید: موسی اعلم از هارون بود؛ زیرا که عالم بود که مردم به گوساله پرستی خود 
در حقیقت. که را پرستیده بودند؛ یعنی خدا را پرستیده بودند و عتاب موسی به 
برادرش هارون, از این جهت بوده است که هارون گوساله‌پرستی را منگر شمرده و 
معه‌ی اضر و وسعت عشرب تداشته است: سپس می‌گو یل: 

فان العارف من ری الحیّ في کل شي» بل براه عبن کل 

۸-وی در موضع دیگر از همین فص هارونی. می‌گوید: 

و العارف الک من رأی کل معبود تملی لح یعبد فیه 
(قیصری می‌گوید: آي یُعبد ال في ذلك الجلی؛ فاق هو العبود 
مطلقه سَواء کان فی صورة الحمع آو في صُوّر التفاصیل). و لذلك 
(قیصری می‌گوید: آي و لجل آَنْ الق هو اي ظهر نی ذلك 
التجلی و شبد) سوه کلهم له مع امه العاص بالمجر آو شجر و 
حیوان و انسان و کوکب آو لك أو فلك. 

۹-محی‌اللّین در فص لقمانی» در معنی و تفسیر #ٍن ال لطیفٌ 4 
می‌گوید: 
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اه طیف, فین لطافتة و لطفه أَنّه في لسّي» الكستّی بکذاء 
امدود یکذاء عينْ ذلك السَيء (قال القيصري: آي و من غاية لطفه 
صار عبت الاشیاء التباينة الكستَاة بالاساء الختلفة احدودة 
با دود امخاضة.) حتی لایقال فیه الا ما یل علیه اه بلاط و 
الاصطلاح (اسمه عطت بیان ! "سا" ؛ آي حی لا یقال ف الَيء 
اصدود بکذا و لابطلق علیه ال ما ید علیه من الاسم اي 
تواطووا و توافقوا علیه و اصطلحوا به.) فیقال: هذا سماءٌ و آرض و 
صخرة و شجرة و حیوان و مك و رزق و طعام. و احال أَن العن 
واحدهٌ من کل شيء و فیه (آي و في کل شي») کبا تقول الاشاعرة: 
الا که یال بابحوهر فهو جوهر واحد. فهو عینقولنا:العین 
واحدة؛ 7 قالت (أي الأشاعرة): و بختلف بالعراض؛ و هو قولنا: 
و مختلف و یتکثر بالُور و اسب حتی یتمیر... (لی آن قال:) 
فتقول تحن: له لیس سوی الق و بَظنْ ا تکلم (آي 
الشعری مثلا) َو مستّی البموهر-و ان کان حفّا (آي آموا ابا 
ما هو ین ال (آي اه تلی) اي یله آهل الکشف و التجّ. 
فهذا حکنة کونه لطیقا (قال القيصري: آي هذا السریان فی الاشیاء 
و کون تالن عیتها, حكنة کونه تعلی لیا 
۰-و در فتوحات مکی می‌گوید: 
فسبحانٌ من آظهر الاشیاء و هو عیِا!! 
فا نظرت عینی ای غبر وجهه و لا سیقت أَذني خلات لاه 
یاس ای واسوه دراستی فاروق در صفحخ ۴۲ و ۳۳ 
(از جزء ال کتاب) تعلیقات بر فصو صالحکم می‌نویسد: 


۱. نقل از جلد دوم فتوحات» ص ۴ سطر پنجم از پایین. 
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هکذا اقتضی مذهب وحدة الوجود آن یغبر این عريي 
مفاه الاصطلاحات الدينية و یستبدل بها مفاهیم آخری فلسفيهة 
صوفيّة تفقْ و رو مذهبه؛ فالةٌ عندّه هو الواحدٌ اس و الوجود 
الطلق الظاهژ ین الأزل بصورة کل متعیّن؛ و الصا طل اه 
وجود له في ذانه و له ين حیت عینه و جوهره قدیمٌ قدم ال 
نفسه؛ و خلق العالم لیس اٍحدائّا له من العدم یل تجلي احق الا في 
ضُوّر الوجود؛ و امه الالیّة سح الّه الوجوة للموجودات؛ و 
العبودٌ هو امحتْ الواحد مها تعدّدت صور اعتقاداتِ الخلق فیه؛ و 
لته و النار اسمان لنعیم ارب من ال و عذاب الاحتجاب عنه؛ و 
الطاعةٌ و العصية اسمان لا مدلول هیا الا فی نظر التکالیف الشرعیة 


۱ 2 


۱. پوشیده نیست که از زمان باستان تا امروز در میان اقوام و ملل مختلف» اشسخاص زیادی 
دارای مشرب وحدت وجود بوده‌اند و ما در ابتدای کتاب. به منظور تحقیق دز عشا پیدایش تصوّف در 
اسلام» سخنان و اشاراتی از غیرمسلمین چون فلوطین رومی- که در ماءه‌ی سوم میلادی می‌زیسته- 
نقل نمودیم. در این‌جا هم برای نمونه. کلمات بسیار مختصری از چند نفر دانشمند غیرمسلمان 
می‌آوریم. وظیفه‌ی شخص بصیر عاقل البتّه رسیدگی و تحقیق درستی و نادرستی خود مطلب است؛ 
چنان‌که ما به‌زودی, وارد بحث و تحقیق خواهیم شد؛ ان شاء الّه تعالی. 

بات نیون (06تطعصسع۳) که در ماءه‌ی پنجم قبل از میلاد مسیح تلا می‌زیسته و شاگرد 
کسینوفانوس و یکی از حکمای بزرگ باستان بوده است- می‌گوید: 

وجود نه آغاز دارد و نه انجام؛ ازلی و ابدی و یکی است و پیوسته؛ یعنی یک‌پارچه بدون 
اجزاء و بدون خلا بی‌تغییر و ساکن و پایدار و قائم به خود و شخص خردمند جز به وجود واحد که 
کل وجود و وجود کل است-قائل نتواند شد و آنچه غیر از وحدت و سکون به‌نظر آیده گمان و پندار و 
عاری از حقیقت است. 

[سپینوزا (5010028) هلندی- که از حکمای درجه‌ی اوّل ماءهء‌ی هفدهم میلادی به‌شمار 


سه 
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پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام/۱۹۳ 


برای توضیح همین توحید عرفاء در پاورقی ذیل دلیل سوم بر وحدت 
وجود. امثله‌ای نیز ذکر خواهد شد؛ ان شاء اللّه تعانی . بدان‌جا رجوع شود. 


بلق 
است- می‌گوید: 

هر چه هست. در خداست و بی او» هیچ‌چیز نمی‌تواند باشد و نمی‌تواند تعقّل شود؛ یعنی هر 
چه وجود دارد حالتی است از حالات واجب‌الوجود. پس جسم را از صفات یا حالات خداوند 
شمردم؛ اما زنهار این سخن را به این معنی مگیرید که خدا جسم است! من می‌گویم: ذات 
واجب‌الوجود بر جسم نیز احاطه دارد و جسم جوهری نیست که ذاتی مستقل از واجب الوجود داشته 
باشد و مخلوق هم نیست؛ به این معنی [که] صانعی او را از عدم به‌وجود آورده باشد. پس چون جسم 
یعنی بُعد را نه جوهر و ذات مستقل می‌توانیم بدانیم و نه مصنوع. ناچاریم آن را صفتی یا حالتی از 
واجب‌الوجود بدانیم. (فروغی می‌گوید: اگر گران بیاید که جسم را صفت یا حالت واجب‌الوجود 
بکوی بشاظر برآورید که این سای معتی ات که بو رگا ناسا ان را قحی وانت سق مغر اند ) 

حداوند وجودی است یگانه و واجب و قائم به ذات و لایتغیّر و جاوید و نامحدود و 
موجودات دیگر از جسمانی و غیرجسمانی» همه آعراض و حالات او و قائم به ذات او هستند و به 
اقتضای ذات او به‌وجود آمده‌اند و از او جدا نیستند. 

هانری پرگننن («30:200 ن«130) فرانسوی که از فیلسوفان ماءه‌ی نوزدهم و نیمه‌ی ال 
ماءه‌ی بیستم میلادی است- می‌گوید: معرفتِ اساسی- که از عرفان حاصل می‌شود- چیست؟ این است 
که لا نی اس خی ات هی خرق اسخ‌و ای خسانا عفی است ع ی سای 
شلاقیت است و خلقت نبیجه‌ی عشق است. خالق (یعنی غدا) عاشق است و مخلوق معشوق است و 
چون مخلوق نتیجه‌ی خالق است. پس معشوق هم خود اوست. (اقوال گذشته مأخوذ از سیر حکمت 
در اروپاه نگارش مرحوم فروغی است.) 

موف می‌گوید: باید دانست وحدت وجودی‌ها به یک نظر به دو دسته تقسیم می‌شوند: 

. مادیین که وجود را منحصر به مادّه و آثار آن دانند و مبداً و مرجع همه‌ی موجودات را یک 
اصل مادّی دانسته [اند] و همه‌ی موجودات را تعیّنات و تطورات همان ۷ ولحد شمارند و گاه 
کسانی از اینان» دّم از خداشناسی می‌زنند و مرادشان همان مبداً مادأی است. 

۲ غیرمادیین که وجود را در مادّه حصر نمی‌کنند. و اینان. صوفیّه و عرفاء ملل و مذاهب 
مختلفه می‌باشند. 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود 
چنان‌که کراراً اشاره شده ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود در 
میان مسلمین. کشف [و] برهان و قرآن و حدیث است. و ما راجع به اين ادلّه در 
سه مبحث. گفت‌وگو خواهیم نمود: 


مبحث اوّل» مکاشفه 

اما راجع به کشف._ که مهم ترین تکیه گاه عرفا و صوفیّه و هدف اصلی 
سالکین طریقت. برای حصول معرفت است و بدون حصول مکاشفه و شهود» 
سیر و سلوک را ناقص و بی‌نتیجه می‌دانندمقَدمة می‌گوییم: 


اعتقاد فلاسفه‌ی اشراق و صوفیّه به عالم مثال 

فلاسفه‌ی اشراق و صوفیّه متفقاً می‌گویند: مابین عالّم عقلی- که عالم 
محوات مت ابیت یو سا ی که حالما بای موه ابیت یه نی 
هست به نام برزخ و عالّم مثال مطلق و خیال متفصل که موجودات آن عالّم مقدار 
و شکل دارند؛ لیکن مادّه ندارند. پس مجزدات محضه مجودند از مادّه و مقدارو 
مادّبّات محضه متلیس است به مادّه و مقدار و موجودات عالم مثال مجوّد است 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


از مادّه و متلبس است به مقدان مانند ضوّر خیالیّه. و هر موجودی از موجودات 
هر دو عالم مجردات و مادیّات را مثالی است در این عالم متوسّط قائم به ذات 
خود؛ حتّی برای هر معنی از معانی و برای حرکات و سکنات و اوضاع و هیثات 
و طعوم و روایح و غیر ذلک مثالی در این عالم است. 

و ضور خیالیّه را مثالات مقیّده می‌گویند و آن‌ها را نمونه‌ای و ظلالی از آن 
عالم و روزنه‌ای بدان‌عالم می‌دانند و می‌گویند: برای همریک از موجودات عالم 
ملک مثال مقیّدی است؛ مانند: خیال در انسان (جه فلک باشد یا کوکب یا 
عنصر يا معدن یا نبات يا حیوان)؛ زیرا برای هر یک از این‌هاء روح و قوای 
روحانیّه است؛ منتها آن‌گونه که در حیوانات؛ ظاهر است. در جمادات» ظاهر 
نیست؛ ولی فلاسفه‌ی مشاء منکر عالم مثال مطلق‌اند. 


خلاصه‌ی سخنان عرفاء و صوفیّه راجع به کشف 

و اینک در تعریف کشف می‌گوییم: کشف له رفع حجاب است و 
اصطلاحاء به تعریف قیصری: 

هو الاطلاحٌ علن ماوراء المیجاب من العاني لْغّة و مور 
اقيقيّة وجودا آو شپودا۱ ۱ 

می‌گویند: کشف يا معنوی است يا صوری. کشف صوری در عالم مثال» 
حاصل شود از طریق مشاهده یا ماع (مثل شنیدن پیغمب رت کلام وحی را) یا 
ذوق (مثل این‌که شخص شهود طعام کند و چون بخورد مطلع بر معانی غیبیّه 
شود) یا به وسیله‌ی سایر حواس. 

در ابتدای سلوک مکاشفات در خیال سالک و مثال مقیّد حاصل گردد؛ 


. برای مکاشفه و کشف تعریفات دیگری نیز نموده‌اند که در واقع؛ اشاره‌ای به مقصود و 
ذکر بعض انواع کشف است؛ مانند این‌که: مکاشفه عبارت از تفرّد روح است به مطالعه‌ی مغیّبات در 
حال تجرّد او از غواشی بدن یا این‌که: مکاشفه شهود تجلّی صفات است يا این‌که کشف ظهور مستور 


است در قلب... و غیر دلک از تعریفات. 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۱۹۷ 


بعد به‌تدریج به عالم مثال مطلق منتقل می‌شود و از آن‌جاء به عقل اوّل (< لوح 
متقوط ود مین کته وز نیس هقرت اعل آلاسی فان واخدتت) 
می‌رسد و سالک بر اعیان ثابته. یت مایَشاء الحقٌ سبحانه اطلاع پیدا می‌نماید و 
این اعان دونانت هو درو مکاشفه انست و قوق ایخ مرت شهرد دای ممیدة 
سنا آزگ: 

اگر سالک در سین از خیال مقیّد عبور نمود و به مثال مطلق متصل شده 
در جمیع مشاهدات و مکاشفاتش مّصیب خواهد بود (به جهت مطابق‌بودن 
آن‌ها با ضور عقلیّه‌ای که در لوح محفوظ است)؛ و اما اگر مشاهدات و 
مکاشفاتش در خیال متصل (- مثال مقیّد) انجام پذیرد. گاه مصیب و گاه مخطی 
واه بودة به جهت این که آگر مشاهذاتتن امر حقیقی باشت مصیب و الا بافته 
و ساخته‌ی تخیلات فاسده ( یا القائات شیطان) است. 

و به بیان دیگر گفته می‌شود: مکاشفه و مشاهده‌ی ضوّن گاه در بیداری 
يا بین خواب و بیداری است و گاه در خواب است و هم‌چنان‌که خواب به 
آضغاثِ آحلام و غیر آن منقسم می‌شود. آنچه در حال بیداری هم مکاشفه 
شود به امور واقعی نفس‌الامری و به امورخیالی صرفه و شیطانی- که حقیقتی 
برای آن‌ها نیست-منقسم می‌شود و گاه هم شیطان خلط یّسیری از امور حقیقیّه 
می‌کند تا رائی را گم‌راه نماید و از این جهت است که سالک محتاج به مرشد 
شتا او وا اراد نوی غالک مات یخی ۱ 
قیصری می‌گوید: ۱ 

مشاهدات یا متعلق به حوادث استء چون: آمدن زید از سفر و 
دادن هزار دینار به عمرو ... اين‌ها را رهبائیت گویند؛ به جهت اطلاع بر 
معیبات دنیویه به حسّب ریاضات و مجاهدات؛ و صاحبان هِمّم عالیه 


التفاتی بدین‌قسم از مشاهدات ندارند و در این‌صورت» وقوعآن امر و 


۱ مدرک مشروح و مفصّل برای مطالب فوق از جمله فصل ششم و هفتم از مقذمات شرح 
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۸ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
عدم وقو عآن-همان قسم که شهود شده است (ولو برسبیل تعبیر) سبب 
و میزان تمیز مشاهده‌ی خیالیه صرفه از غیر خیالیه می‌شود؛ ولی اگر 
متعلق به حوادث نبود. میزان عام برای تمیز صواب از خحطاء قرآن و 
حد یث است. 
لاهمیجی شارح گلشن راز (در صفحه‌ی ۲۵۴) بعد از ذکر واقعه و 
مکاشفه‌ای از خودش-که در آن مکاشفه, حتّی همه‌ی عالم را از نور و یک‌رنگ 
دیده و جمیع ذزات موجودات را به کیفیتی و خصوصیتی» آنا الحق‌گویان 
مضاهده تموده آست اقران خر کید که 
تصدیق این چنین مکاشفات- بیآن‌که به دلیل نشی مدلل باشد 
مشکل است. 
صدرالمتأآهین در جلد اوّل اسفار (صفحه‌ی ۱۹۵) در فصل اَنصیص 
علی علَميّة الممکنات بحسّب آعیان ماهیّاتها می‌گوید: ۱ 
و کب العرفاء کالشّیخین العريي و تلمیلٍه صدرالّین 
القوتوي مشحونهٌ بتحقیق عَميَّة المکنات» و بناء معتقداتهم و 
مذاهیهم علل الشاهدة و العیان, و قالوا: نحن اذا قابلنا و طیفنا 
عقایّنا علی میزان القرآن و امحدیث. وجذناها منطبقةٌ علی ظواهر 
تلو امن ها تا رها ابا ای بش1 و رب 
از آزچه صدرالمتآلهین نقل فرموده است از عرفاء [ی چون 
محیی‌الذین عربی و صدرالاین قوئوی» معلوم می‌شود که در حقیقت. آنان 
می‌گویند که: نفس مکاشفات و مشاهدات. به‌تنهایی و بدون انطباق با قرآن و 
حدیث. موجب علم به حقَانیّت مطلب مشهود نمی‌شود. 
فر ی را روط کی عادو 
حاصل سخنان بزرگان عرفاء و صوفیّه است و با این وضع. پیداست هرگز 
شخص عاقل بصیر نمی‌تواند به نفس مکاشفه (ولو صدها مکاشفه برای خودش 
حاصل شود) در معارف الاهی خاصه مهم‌ترین مسائل که توحید است- 
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ادلی قائلین به وحدت وجود و موجود/۱۹۹ 


اعتماد بنماید؛ بلکه باید به آن‌چه در واقع. میزان و مرجع و حجت در کشف 
حقایق و معارف است.که قرآن و حدیث باشد رجوع نماید. 

و امّا راجع به این سخن که ضمناً آورده شد-: و از این جهت است که 
سالک محتاج به مرشد است تا او را ارشاد نموده و از مهالک نجات بخشد... (و 
مرادشان پیر و مرشد طریقت تصوّف است در سیر و سلوک) - می‌گویيم: 

مرشدی که بتواند به حقیقت. ما رابه راه خد! و معارف حقیقی و قرب او 
اوشاه تماید و از مهالک و انحرافات فر این راب تجات بخشد+ یس از خات اقدمن 
الاهی. آن آفر و شتخصضی اس که هسلما به عضیمه ان معصوم از خطا بوده و از 
جانب خدای متعال, قطعاً بر مردم حجّت باشد که آن. یکی: عقل است. که 
حجّت باطتی است- دیگر: قرآن کریم و پیغمبر اکرم و ائْمّه‌ی هداة مهدیین 
صلوات‌اله علیهمآجمعین می‌باشند و بس. 

و توضیحاً می‌گوییم: مشخص حقّ از باطل در باب معارف الاهی و مرشد 
و منجی از مهالک» تنها یکی عقل است"(تا آن‌جا که درک می‌کند و راه دارد) . 


۱. ولیکن اقطاب صوفیّه چنین ارشاد می‌کنند و می‌گویند: 
تلو مرو عگر و خالف جاور ار واه تودما اسان بکی‌اسه 
عقل اگر گوید خلاف این سخن حرف او مشنو که ابله‌مردکی است 
(دیوان شاه نعمت‌الّ صفحه‌ی ۰۱۴۷ چاپ علمی) 
اما حق متعال در قرآن کریم می‌فرماید: و یجْعَل ال عَل این لایعقلون؟ و نیز 
می‌فرماید: دم آلدّوابٌ عند الم الم الب لین لایعقلون ‏ 
و از پیغمبر اکرم 6 است: «استرشدوا العل نت ی « 

و از موسی‌بن جعف 9 است: «یا هشام. ان ال تبارك‌وتعالی بشر آهل العقل و الم کتابه 
فقال: «فَشرٌ عباد این یعون ال فیَیعون مت ۳ لین هداشم له و ونیك مه روا 
اللباب>... 

یا هشام. نم ینآ العقل مع العلم. فقال: و لك الْشثال تطریها بلتاس. و سا بمقلها الا 
اْعللون. ٩‏ 
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دیگر قرآن است (آن‌مقدار که دلالتش محکم) و حدیث که صدور و دلالتش 
معلوم باشد و تا مطلب. منتهی به یکی از این دو حجت نشود ما را نسزد (بلکه 
جایز نبود) که کورکورانه از احدی به نام فیلسوف عارف ولی» واصل مرشد و 
غیر دلک... استرشاد و تقلید و پیروی بنماییم؛ ولو با ده‌ها خواب و صدها امور 
دیگر از سنخ خواب ( که حق و باطل و شیطانی و رحمانی غیرممتاز دارده به نام 
مکاشفه و واقعه و الهام و واردات و غیرذلک ) مطلب تأیید گردد. 

و وه و 

و اینک هم برای نمونه» مقداری از مکاشفات و واقعیّات چند نفر از اهمل 
کشف را می‌آوریم تا برای ناظرین بصیر عبرت شود که عمده تکیه‌گاه رهروان 
طریقت تصوّف و عرفان چه چیز و هدف عالی و آرمان نهایی ارباب سلوک چه 
ار آست ف فد ابا اتضافا هی توان کته کهه یی قترضی کت وه یال 


یا هشام؛ تم ذم الذین لایعقلون. فقال: و |ذا قیل عُشم: اتبعوا ما أَنرَل اه قالواء بل نتب ما نا 
یه آباعنا!آَر و کان اوه لایقعلون ميا و لایدون؟4 و قال تعالی: «ِنْ مر الدّوابَعثد الم الم 
کم این لاییلون؟ و قال: :من خن التماوات و الْزض؟ یل اه :اد هبل 
ره لایغلمون....؟ نب عَلی التاس خجتن» حجَةٌ ظاهر و حجَةٌ باطنث فا الظاهراٌ فالثِشْل و ییا 
و الم و ما الباطنة فالعقول .... 

یا هشام. نب ال لطاعة اه و لا نا لا بالطاعة, و لسع بالعلم و العلم بالّعلم. و الم 
بالعقل تقد و لا علم الا ین عالم رن و معرفة العلم بلعقل.» 

وانشا ارت ات قال ابنْ السَکَیتِ بلرضاء: فا اجّه علی الق الیوزم؟ فقال 
الرضاءیْل: «العقل, تعرف به الضادق عَل ال فتصدقّه و الکاذب علی الّه فتکْبّه.» فقال اسن السکیت: 
ذا- و الّه-هو امجوابٌ.. و سایر مدارک غیرقابل احصاء از قرآن و حدیث, در ارشاد به پیروی از عقل و 
حجَیّت و مدح ۵ ۱ 

این بود نمونه‌ای از طرز ارشاد اقطاب صوفیّه و ارشاد قرآن و حدیث. و اکنون چه باید کرد و به 
کدام مکتب باید رفت و از کدام گفته‌ها و ارشادات باید پیروی نمود؟ قضاوت با خوانندگان محترم؛ ولی 


بدون تأویل و توجیه ناروا در کلمات ! 
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ادلْ‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۰۱ 

منفصل. این مکاشفات قوم از مرحله‌ی خیال و مثال مقیّدٍ مکاشف عبور نموده 
وبه مرحله‌ی بالاتری رسیده است؟ و آیا در مرحله‌ی خیال مقیّد هم 
مشهودات آنان به احتمال قوی» تجسّم همان افکار و اعتقادات و تلقینات 
شدید و آرمان‌های حالات عادی آنان در سیر و سلوک نمی‌باشد؟ 

[آیا] افکار عادی روزانه‌ی شخص گاه دخیل در رژیای او می‌شود؛ ولی 
فکری را که سالک تمام قوای خود را روی آن متمرکز ساخته دخیل در کشف او 
نمی‌شود؟! 

به علاوه آیا ارواح شریره‌ی شیطان و جنّ و انس بر تصویر فکر و القاء 
ضوّر برای مکاشف قادر و در آن دخیل نمی‌باشند؟ چنان‌که الهامات و واردات 
قلبی- که آن‌ها را هم قسمتی از مکاشفات شمرده‌اند حتّی به تصریح خود آنان 
مانند قیصری. رحمانی و مُلکی و شیطانی و جنی دارد. 

حاصل این‌که مکاشفات به‌تنهایی» برای شخص عاقل بصیر در ثبوت 
امری» آن هم مهم‌ترین مسائل معارف که توحید است- هرگز مدرک و دلیل 
نخواهد شد و در صورت انضمام با قرآن و حدیث يا دلیل عقلی» از قبیل ضم 
الحَجر فی جَنْب الانسان است. پس برای کشف و اثبات مقصود. باید به حود 


قرآن و حدیث يا به دلیل عقلی صحیحء رجوع نمود. 
8۶ و 99 


مکاشفات لاهیجی 
لاهیجی در (صفحه‌ی ۵۶و ۵۷) شرح گلشن راز می‌گوید: 
مقعد زان لام فا ام لین قق ی کرامر 


اثنای سلوک واقع شدم به تمثی لآورده می‌شود تا سبب تشویق طالبان 
صاد قگردد: چون عنایت ازلی و هدایت لم پزلی» این فقیر را به حدمت 


۱. واقعه: اصطلاحاً امور غیبی است که سالک غالباً بین نوم و یمّظه در حالی‌که از 


محسوسات و احوال دنیا غایب شود شهود می‌کند و آن را مکاشفه هم نامند. 
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و ملازمت حضرت امام زمان. مقتدای اهل ایمان؛ قطب قلک سیادت و 
ولایت. محور دواي بویت هم ۳ و او ازج 

و انیا و الین» محقد الّوربخش قَّسالسرّءلمزیز" راهنمون ی کرد و در 
سنه‌ی تسع و اربعین و ثمان ماءه‌ی هجریه, به شرف توب که در طریق 
زاای از منازیت اری و اس ی ات اک ای توت 
شدم و در ملازمت ایشان, به سلوک و ریاضت توجه و به احیای لیالی, 
به امر آن‌حضرت؛ مشغول می‌بودم و مواظبت به ذکر و فکر می‌نمودم تا 
به برکت ترک و تجرید و سلوک به ارشاد کامل» آیینه‌ی دل این فقیر؛ به 
تور الاهی ضفانی خاصل کرد: 


۱- مکاشفه‌ی لاهیجی 
یک شبی, بعد از احیای اوقات این فقیر را ییت ‏ دست داد. 
دیدم که: تمامت روی زمی نگلزار است و مجموع گل‌ه که از نازکی و 
بزرگی» شر حآن نتوان نمود. شگفته و عالم به حیتیتی پرنور و روشن 


۱. صوفیّه‌ی مسلمین اکنون دارای احزاب و فرق مختلفی هستند که همه‌ی آنان سلسله‌ی 
مشایخ خود را به پیغمبر | کرم 1 منتهی می‌کنند؛ بدین طریق که من‌جمله می‌گویند: کمیل‌بن‌زیاد 
نخعی و حسن بضری از امیرالممنین و ابراهیم ادهم از امام زین‌العابدین و ابويزید بسطامی از 
امام صادقتط(با اين‌که شهادت امام صادقلاسنه‌ی ۱۴۸ و فوت بسطامی ۲۶۱ بوده است) و 
معروف گرخی (به قولی) از امام رضاّ علم سلوک و ذکر و فکر (< طریقت) [را] اخذ کرده‌اند و به 
قولی هم سلسله‌ی مشایخ معروف کرّخی به حسن بصری می‌رسد و هر فرقه‌ای سلسله‌ی مشایخ خود 
را به کمیل یا ابراهیم ادهم یا بایزید بسطامی و یا به معروف کرخی و امثال آنان و از این اولیاء به 
امام و از امامش به پیخمب 36 منتهی می‌نمایند. و هر یک از این سلاسل هم شعبه‌ها به هم 
رسانیده‌اند و به نام بزرگی از اولیاء خود مشهور شده‌اند و سلسله‌ی معروف کرخی را-به سبب تعدد 
شعبی که از آن زاییده شده است.أم السّلاسل نام کرده‌اند که از جمله شعبات آن, شعبه‌ای به نام سیّد 
نوربخش (نوربخشیه) و شعبه‌ای به نام شاه نعمةالثه کرمانی (نعمت اللهیّه) [و] شعبه‌ای به نام خواجه 
نقش‌بند (نقش‌بندیّه) و به همین منوال... شعباتی می‌باشند. و لاهیجی شارح گلشن راز از مریدان 
سیّد محمّد نوربخش بوده است. 


۳ غیت در اصطلاح صوفیه. غایب شدن از امور و احوال دنیاست. 
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ادلی قانلیی نب و لت وجوو ی مر رد۲۳ 


است که دیده طاقت [دیدن]آن شعاع ندارد و این فقیر بی‌خود و 
دیوانه‌ام و در میان چمن‌های گلء می‌دوم و فریاد و نعره‌ی مجنونانه 
می‌زنم. در اثنا ی آن حال» روی به آسمان کردم. دیدم که تمامت آسمان 
مانند آفتاب‌های در خشان, درحشنده است. چنان‌چه از بسیاری آفتاب» 
روج سا پوشیده شده است. و نور ایشان به‌نوعی در این عالم می‌تابد 
که وص فبآن نمی‌توان کرد. چون چنین دیدم. دیوانگی من زیادتر شد و 
شیدایی و بی‌خودی غلبه نمودم. 
ناگاه دیدم که شخصی نورانی آمد [ه است] و به این فقیر 
می‌گوید که: می‌خواهی که خدا را ببینی؟ گفتم که: بلی» من- چنین که 
می‌بینی- دیوانه‌ی دیدارم و غیر از اين» مقصودی ندارم. به م نگفت که: 
با گرد دیدم که او در پیش شد و به تعجیل می‌رود. اين فقیر نیز در عقب 
ایشان روانه شدم و هم‌چو ایشان می‌دویدم. ناگاه در اثنای آن‌رفتن» به 
همان حالت» این فقیر را به خاطر آمد که این در خواب است که می‌بینم 
و به‌غایت» ترسان و لرزان شدم که مبادا بیدار شوم و هم‌چنا نآن شخص 
به تعجیل می‌رفت و این فقیر در عقب او می‌رفتم. 
ناگاه عمارات [ی] پیدا شد, تمام از جواهر نفیسه و در این 
عمارات درآمدیم و در میان آن عمارات» طاق و ایوان بود از طلا و 
جواهر و از غایت بزرگی, اطراف آن طاق پیدا نبود. 
آن شخحص که دلیل بود-روی باز پ سکرد ‏ وگفت: این است. نظر 
کردم؛ دیدم نور تجلی الاهی به عظمت هرچه تمام‌تر ظاهر شد؛ چنانچه 
به میت و کیفیت» وصف آن نمی‌توان کرد. چون این فقیر را نظر بر او 
افتاده همه‌ی اعضاء و جوارح این فقیر از هم فرو ریخت و فانی مطلق و 
بی‌شعور شدم و هم د رآن واقعه دیم که باز با حود آمدم و باز نگاه کردم 
و جمال با کمالش مشاهده نمودم؛ باز فانی محض و محو مطلق شدم؛ 
آن‌گاه ا زآن حال به خود آمدم. 
و (در صفحه‌ی ۶۵و ۶۶و ۶۷) لاهیجی می‌گوید: 
بدان‌که چنان‌چه تجلي حق به اسماء و صفات, به سبب ظهور 
تعینات و کثرات است, چو حق به تجلی اسمایی» به ور جمیع اشیاء 


2 


ظاه ر گشته و خود را به رنگ همه نموده استد‌نور تجلی ذات الاهی 


7 
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است که موجب رفع تعینات و اضمحلال کثرات است ان تون 
ظهور حق است به اسم الماحی و هار و المَعید و میت که از اسماء 
جلال‌اند.و جلال مطلق عبارت از قهاریت حتق است مر جمیع اشیاء را 
به [فناء در هنگام تجلی ذات تا هیچ شیقی نماند که مشاهده‌ی جمال 
مطلق ان‌حضرت کند. 
و ین لي البقاء|ذا تسجلی؟ 
ببلی, ک‌وني یسعود |ذا تسوالی 


ار ز روی. براندازد او نقاب صفات 
دو کون سوخته گردد. ز تاب پرتو ذات 
بسه پیش نور نجلی ذات. سحو شود 
جهان که هست عیان‌گشته از فروغ صفات 
دلاه نسقاب برافکن ز روی او و مترس 
مگو که سوخته گردی. در آتش شبُحات 
(تاایکه می‌گوید:) 
تجلی ذات-که ظهور به صفت اطلاق است. مقتض یآن است که 
کثرات و تعَینات که نقاب وجه وحدت اطلاقی بود مرتفع گردد و 
فانی شود؛ زیر که تحات جلالش, یعنی انوار عظمت و کبریایی حق 
قاهر است و غیرتش نقش غیر بر صفحه‌ی هستی نمی‌گذارد و در این 
مقام نه عقلی می‌ماند و نه عاقل و نه از مستدل اثر توان یافت و نه از 


دلیل. 


نياید ذات او هرگز به دیدار چوآید. عاشق مسکین نباشد 


و ه رکه به طریق حال و شهود بدین مشهد نرسیده, به حقیقت 
این سخن نمی‌رسد که «و لا منوا به فسیقولون: هذا فك قدی>. 
مناسب این معنی» واقعه‌ای از حالات خوده ذک رکرده می‌شود تا موجب 
ازدیاد بقین ارباب صدق گردد: 

در سنه‌ی ائنین و خمسین و مان‌ماءه در ایام اربعین-که معتکف 
بودم‌در حالت غیبت, دیدم که : 
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ادلعیق فاطلین به وتات وج دو مو :۲۰۵ 


۲ - مکاشفه‌ی لاهیجی 

در هوا می‌روم و بر بالای شهری معظم. سیران می‌کنم و تمامت 
آن شهره پر از شمع و چراغ و فانوس و مشاعل است و عالم چنان منور 
است که شر حآن نمی‌توان کرد. به‌یک‌بار از هوه روی به جانب آسمان 
کرده. سیران نمودم و به آسمان اوّل رسیدم و دیدم که من عین آن 
آسمان شدم و عجایب و غرائب بسیارد رآن مرتبه مشاهده نمودم. با از 
آن‌جا به آسمان دوم رفتم و باز عي نآن آسمان دوم شدم و اسرار غریب بر 
من منکشف شد و هم‌چنین تاهفت آسمان عروج نمودم و به ه رآسمان 
که می‌رسیدم. عین آن آسمان می‌شدم و عجایب و غرایب بی‌نهایت 
مشاهده می‌شد. آن‌گاه دیدم که در عالم نوراني لطیف مرا می‌کنم و 
حضرت حق به‌صورت نور بی کم و کیف تجلی نمود و از عظمت و 
قییت اقا هام ار کر تمامت موجودات افتاد و مجموع عالم 
بسوخت و اچیز شد؛ آن‌گاه آتش در این‌فقیر افتاد و سوختم و فانی 
مطلق شدم. بعد ا زآن, دیدم که هم د رآن عالم. به حود آمدم و مست و 
بی‌خوده فریاد و نعره‌زنان این بیت می‌خواندم. (نظم): 
آی شاه عالم‌سوز من‌اوی ماه جان‌افروز من! 

ای ساز من! ای سوز من‌اکی بینمات بار دگر؟ 

باز حضرت عزّت عرش به صفت نور؛ تجلی نمود و هم‌چو اول, از 
هیبت آن تجلی, آتش در عالم افتاد و تمام بسوخت و این فقیر نیز به کلی 
سوختم و محو مطلق گشتم و باز همان‌جا به حود آمدم و هم‌چنان آن 
بیت می‌خواندم و باز حضرت حق تجلی می‌نمود و همه‌ی عالم 
سوخته می‌شد و این فقیر نیز می‌سوختم و نیست می‌شدم. 


ذات پاک او مُسعرّا از صفات هر زمان. کردی تجلّی بی‌جهات 
جمله‌ی ذزات مسیگشتی فنا باز» پسیدا می‌شدی اندر بقا 
آن‌چه برجان و دلم شد منکشف فهم ابمان کو که گردد معترف؟ 


خی و نهایت این چنین احوال دست داد. چون ا زآن حالت با زآمدم» 
دیوانگی و بی‌حودی به حینیتی استیلا یافت که مسلوب‌العقل شدم و 
جامه‌چاک و بی‌خود می‌گشتم و چنذین روز آن مستی و بی‌خودی 
باقی بود تا به حسن ارشاد امام زمان, ا زآن شسکرج به صح و آمدم. 
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و (در صفحه‌ی ۱۵۸ و ۱۵۹) لاهیجی می‌گوید: 

سالک از هرچه در قید تعیّن آید» اعراض نماید و نفی همه کند و 
علی‌لذ وام متوتجه ذات مطلق باشد تا به کلی از مراتب اسماء و صفات- 
که سبب ظهور کون و مکان گشته‌اند معزّا و مبرزّا شود و از تعینات 
جسمانی و روحانی د رگذرد و در پرتو ذات احدیت» محو و مضتحل قِ 
فانی گشته, باقی باه گردد و ببیند که همه‌ی عالم خود [وی]است و 
همه با وی قائم‌اند و جسمانیات و روحانیات بالکل مظاهر اویند و او 
را در هرجاء به نوعی تجلی و ظهور است و مرتبه‌ی کمال توحید گمل 
این است و بالات را زاین مقام دیگر نیست و توحید عیانی» عبارت ازاين 


گر تو برخیزی ز ماو من. دمی 
هر دو عالم رز خود بینی همی 
این تعیّن شد حجاب روی دوست 
چون‌که برخیزد تعین. جمله اوست 
نسبست گسردد صورت بالا و پست 
حق عیان بینی؛ به نقش هرچه هست! 
جهت استقرار معراج معنوی و جذبه و سیر و طیر و فناء و بقاء 
واقعات خاضه‌ی خود نوشته می‌شود تا معلوم اهل انصاف گردد که 


۳ مکاشفه‌ی لاهیجی 
دیدم که تمامت عالم را ور سیاه فرو گرفت چنان‌چه همه‌ی 
ریسمانی از نور در من بسته‌اند و به‌سرعتی تمام» مارا به جانب بالا 
می‌نمایند. چندین هزار ساله راه, بالا می‌برند تا به آسمان ام 
رسانیدند و عجایب و غرائب بسیار مشاهده نمودم و از آن‌جا به یک 
کشش دیگرم به آسمان دوم بردند. هم‌چنین به یک کشش, مارا از 
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آسمانی به آسمانی دیگر می‌بردند و در هر آسمانی» غرائب بی‌غایت 
دیده می‌شد تا به عرش رسیدم؛ آن‌گاه به یک کشش, از عرش نیز هسم 
گذرانیدند و تعین جسمانی من نماند و علم مجزد شدم؛ آنگاه نور تجلی 
حق» بیکم و یف و جهت, بر من تابان شد و حضرت حق را بی‌کیف 
بدیدم ود رآن تجلی» فانی مطلق و بی‌شعور شدم و باز در همان عالم» با 
خود آمدم و حق دیگرباره تجلی نمود و باز فانی مطلق شدم و بی‌نهایت 
چنین واقع شد که فانی می‌شدم و باز د رآن عالم» به خحود میآمدم و 
حضرت حق تجلی می‌نمود و فانی می‌شدم. 

بعد از آن بقاء باه يافته, دیدم ک هآن نور مطلق من‌ام و ساری در 
همه‌ی عالم من‌ام و غیر از من» هیچ نیست و قیوم و مدبرٍ عالم من‌ام و 
همه به من قائم‌اند و د رآن حال, حکمت‌های عجیب و غریب در ایجاد 
عالم بر من منکشف شد؛ مانند: حکمت این‌که چرا عرش ساده است که 
هیچ کوکب» بر او نیست؟ و چراست که تمامت کواکب ثابته, در فلک 
هشتم‌اند؟ و سبب چیست که در هر یکی از این هفت فلک دیگر» یک 
کوکب است؟ ‏ و چراست که در عناوس ارواح را ظهور نیست؟ و امثال 
ذلک که تعبیر از آن‌ه کما یی نمی‌توان نمود و غیر صاحب حال, به 
ذوق ادراک آن نمی‌رسد. ۱ 

سایه بودم؛ نور خود بر من بتافت 
زان تجلّی. سایه خود را نور یافت! 
گر به پیش تو کنون من سایه‌ام 
خسود نسداری آگسهی از پسایه‌ام؟! 


. موف می‌گوید: مراد لاهیجی از عرش, فلک تاسع است و افلاک.با خصوصیّاتی که 
اشاره می‌کند- همان‌افلاکی است که او و مردم زمان و (به تقلید از فرضیّه‌ی هیأت بطلمیوسی) معتقد 
بوده‌اند و از نظر دانشمندان امروز آن افلاک در واقع» خیالی بوده است و ما می‌گوییم: علی‌ای حال» 
انکشاف اسرار و حکمت‌های آن‌ها برای لاهیجی در این معراج و سیر خیال اندر خیال بوده است- 
هم‌چنان‌که دیدن او حضرت حق را و فانی شدن آو در نورحق, آن‌هم به‌دفعات نامتناهی (1) همه و همه 
توهمات و تجسّمات خیالی او, یا به ضمیمه‌ی تصویرات و القاآت ارواح شریره بوده است- مانند 
مکاشٌّفات و واقعاتی که از او قبلاً ذکر نموده یا بعداً ذکر می‌نماييم. 
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مهر تابان ذِرّه می‌خوانی عسجب! 

روز روشن. وا نمی‌دانی ز شب! 
قسطره گسویی بسحر بسي‌ان‌دازه را 

آفتابی را هسمی‌خوانسی شسها! 
شد مفیّد. روح تو در حبس تن 

کی توانی کرد فهم این سخن؟ 
گر همی خواهی که بابی زین نشان 

سر بسنة بسر خاک پای کاملان 
[گر به امر پیر. رفشتی این طریق 

مست گردی عاقبت توء زین رحیق] 
گر همی خواهی که باشی حق‌شناس 

خسویش را بشسناس. نز راه قیاس 
بسل. ز راه کشف و تحقیق و یقین 

عارف خود شو که حق‌دانی‌ست این 
چون بدانی تو-کما هي خویش را 

علم عالم حاصل آید مر تو را 


۴ مکاشفه‌ی لاهیجی 


و (در صفحه‌ی ۲۵۴) لاهیجی می‌گوید: 

(واقعه:) شبی بعد از نماز تهجد و وظیفه‌ی ذکر اوقات مراقب 
شدم و در واقعه دیدم که: 

خانقاهی است به غایت عالی و گشاد[ه] و این فقیر د رآن 
حانقاه‌ام. به‌یک‌بار» دیدم که ا زآن حانقاه بیرون آمدم [و] می‌بینم که 
تمامت عالم به همین ترتیب که هست. از ور است و همه یک‌رنگ گشته 
و جمیع ذزات موجودات, به کیقیتی و خحصوصیتی آنالحق می‌گویند 
که کما یتبغی» تعبیر ا زآن کیفیات نمی‌توانم نمود. 

چون این حال مشاهده نمودم مستی و بی‌خودی و ذوق و 
شوق عجب در اين فقیر پیدا شد. می‌خواستم که در هوا پرواز نمایم؛ 
دیدم که چیزی مانند کنده, در پای این فقیر است و مانع از پرواز 
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می‌شود. به اضطراب هرچه تمام‌ت پای خود را بر زمین می‌زدم تا آن‌که 
آن کنده از پای من جدا شد و هم‌چو تیری که از کمان. سخت بجهد بلکه 
به صد مرتبه زیاده ا زآن, این فقیر عروج نمودم و رفتم. 
چون به آسمان اوّل رسیدم. دیدم که ماه مُنشق شد و من از میان 
ماه گذشتم و ا زآن حال و غیبت» حضو کردم ! 
عساقبت انسدر مسیان کش‌مکّش 
جنبه‌ی عشقش مرا بزبود وش 
در دلم» تاینده شسد انسوار حسسق 
گشت جسانم واقسف اسسرار حسق 
باز ددم از کمال عشق و ذوق 
جمله ذزات جهان از تحت و فوق 
از کسمال بسی‌خودی. مس‌نصوروار 
هر یکی گویان: آنالحق آشکار 
کرد پسرواز از قفس. شهباز جان 
بال بسرهم زد. گ‌ذشت از آسمان 
چون تصدیق این چنین مکاشفات-بی‌آنکه به دلیل نضی» مدلل 
باشد مشکل است. فرمود (یعنی شبستری) که [متن]: 
اگر خواهی که گردد بر تو آسان 
و اٍنْ من شيء" را یک ره فرو خوان 
یعنی اگر چنان‌چه می‌خواهی بدان یکه ذرات عالم مسیٌح‌اند و تنزیه حق 
از مشارکت می‌نمایند. آیه‌ی کریمه‌ی «و ان من تيْء یسم 
بحندو؟ را یک‌بار بخوان تا بدانی که همه در تسبیح‌اند. 


غییت بتان‌که فلا گفته شد. اضطاخما خایب‌شدن او آمورو احوان دلباست»م اش 
حضور گاه به رجوع عبد به احوال نفس و دنیا گفته می‌شود (مثلاً فلان حاضر شده است؛ یعنی از حال 
غیبت خود. بازگشته است که این عبارت از حضور نزد خلق است) و گاه به غیبت و غفلت از خلق و 


توجّه عبد به حق و عدم غفلت از حق. حضور گویند و مقام فناء و شهود وحدت را نیز حضور گویند. 
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و (در صفحه‌ی ۲۷۶ و ۲۷۷) لاهیجی می‌گوید: 
متن: 
خیال از پیش برخیزد به یک‌بار نسماند غیر حسق, در دار دیار 
بعش به ای خاش سقوی که یی قتأت ماه راسخت هی و وجود 
ممکنات مطلق که فی‌الحقيقة خیال و نمودٍ بی بودند مرتفع و محو 
گردد و به یکباره برخیزد و نابود شود و به حکم کل من لها فان * و 
یّق وج ری دوانملال و کرام" غیر حق, دردار و سرای وجود. 
دیار نماند؛ یعنی هیچ نماند حقیقی بر صرافت اطلاق» ظهور 
نماید و تمای زکثرات و تَعْینات برطرف شود. 
چون پندار هستی مجازی سالک بالکَل نیست شد. فرمود که 

رمتن) 

تو را قربی شود آن‌لحظه حاصل شوی توء بی‌تویی. با دوست واصل 
یعنی چون تعیّن وهمی خیالی-که موهم غیریت بود-بالکل برخحاست» 
تورا قرب خحاص حقیقی, آن‌زمان و آن‌لحظه حاصل شود و معلومگردد 
که بُعد و دوری که می‌نمود به سبب آن تعیْن وّهمی بوده است و تو 
بی‌تویی با دوست» واصل شوی؛ چو تویی که موهم دویی بود چون 
نمائد, تو من حَیْث الحقيقة اویی و اطلاع بر اين معنی» مر به وصال 
است و لا فراق حقیقی هرز نبوده است. 

ظن بُرده بُدم به خود که: من؛ من بودم 

من جمله تو بودم و نمی‌دانستم 

تسقاب مایی ماء گسر بسرآف‌تد 


شود بیدا که مسابی ماء شماييم 


۵- مکاشفه‌ی لاهیجی 
و از خسن آتفاقات» یک یآن است که در ایام ارت که نیرت 
اربعین داشتم و کتابت شرحگلشن به همین محل رسیده بوده بعد از اوراد 


۱. الرحمان (۵۵): ۲۷ -۲۸. 
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صبح و وظیفه‌ی اوقات, مراقب بودم. در مراقبت» مرا غیبت دست داد. 
در واقعه دیدم که: 

شخصی بر در خلوت آمد و بسماله گفت. چون در باز کسردم» 
دیدم که شخصی مهیب نورانی د رآمد و مرا در بغ لگرفت و به جانب 
هوا پروا ز کرد و مرا بالا می‌برد و عالم تمام روشن و نورانی بود. ناگاه 
آن شخص غایب شد و به یک‌بار دیدم که تعین و هستی این فقیر و ا زآن 
جمیع عالم محو و نیست گشت و مجموع عالم نور واحد شد. دیدم که 
آن نور من‌ام و مطلق و معا از همه‌ی تعینات و قیودم و به غیر از من» 
هیچ دیگر نیست و بعد ا زآن ا زآن حال, با زآمدم. 

چون فیض مجدد بو که در محل مناسب, از عالم غیب روی 
تهوفه بوک ی با انتعهاک: دک گرتز شا 


و (در صفحه‌ی ۴۲۰) لاهیجی می‌گوید: 
(متن:) ۱ 


درآشامیده هستی را به یک‌بار فراغت بافته ز اقرار و انکار 


یعنی (عارف کامل) هستي عالم را به دفعه‌ی واحده یا به تمام و کلی» به 
جهت کمال و سعت مشرب و استعداد در آشامیده و نوشیده است و 
تعین و نقش هستی بر لوح وجود نگذاشته و فراغت و آسایش از اقرار و 
انکار دارد؛ زیرا که نه او انکار کسی دارد و نه پروای انکار و اقرار دیگران 
می‌دارد؛ چه این عمل متفزع و مترثب بر لت و توهم و تعدد و اثنیتیت 
و غیریت است و او از این‌همه قیود. مبزا و معراست و هستی او از 
مابین» مرتفع شده قائم به وجود مطلق گشته و از شراب ناب جام 
افو ای وه و یراع | 
مسامست مدام کسوی آن خماريم 
عالم همگی. شراب و ما می‌خواریم 
هر لحظه. جهان به جرعه‌ای نوشیدیم 
مست ازل) یسم؛ تساابد خسماريم 


به جهت آن‌که تا جماعتی که قابلیت فطری داشته باشند بدانند 
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که شهود اهل کمال در مٌشاهد احوال- ورای آن‌چه ارباب عقل 
درمی‌یابنل- حال دیگر است و برتر ا زآن است که هر کسی را و هر طالب 
سالک را نیز دسترسی بدان باشد و به فکر عقل پیرامو نآن توان گشت. 
مناسب این محل, واقعه‌ای از واقعات خاضه‌ی خحو که در ایام اربعین» 
به محض موهبت الاهی روی نموده بود به حکم: 

و لبت رها ان این راهن و مت آشباعی جزیل عَطیّق 
نوشته می‌شود تا موجب تشویق طالبان و ترغیب راغبان» به طریق 
سلوک و ریاضت و طلب احوال و کمالات معنو یگردد. 


۶ مکاشفه‌ی لاهیجی 

دیدم که دریای آب روان در میان صحرایی بی‌نهایت نورانی 
می‌گذرد و این فقیر ب رکناره یآن دریا ایستاده‌ام و چیزی می‌طليم. 

دیدم که خلایق بی‌حد و شمار» متوجه جایی‌اند و پیوسته 
می‌روند و در علم من چنان آمد که جایی مجلسی و صحبتی است و این 
حلایق آن‌جا می‌روند و در اثنای آن» به یکبار دیدم که در گنبدی 
بزرگاب چنان‌چه اطراف و جوانب این گنبدء از غایت بزرگی اصلاً پیدا 
نیست و این گنبد از نور مملو و پر است و به حییتی تلالژ و تشعشع 
می‌نماید که چشم خیره می‌گردد و نیک نظر نمی‌توان کرد و این فقیر در 
هوای این گنبد طیران می‌نمایم و چنان مست و بی‌خودم که چشم حود 
به‌قاعده» باز نمی‌توانم کرد و حضرت حق جلّجلله» بی‌تعیّن و کیفه 
پیوسته شراب در حلق من می‌ریزد؛ به نوعی که اصلاً هیچ انقطاعی 
ندارد به طریق رودخانه که متصل آید و در دهن شخصی رود و من 
علی‌الذ رام دهن با زکرده و لایقطع: بی‌جام و کأس این شراب بی‌رنگ 
و بودر حلق من می‌ریزند و در علم من در آن‌حال, چنان بود که سال‌های 
بی‌حصر و شمار است که این چنین است. 

ناگاه دیدم که تمامت عالم» از آسمان و زمین و عرش و فرش و 
غیر[ه]» یک نور واحد. متمثل به رنگ سیاه شدند و من نیز همین نورم و 
هیچ تعیّن دیگر از جسمانی و غیره ندارم و مجرّد علم [ام] و بس و 
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حضرت حق, بی‌جهت و کیف. دریاهای شراب هم از این نور» به من 
می‌دهد. صد هزار دریای شراب از این نور به یک‌بار آشامیدم و در 
آن‌حال» معلوم من بود که تمامت کَمْل اولیاء که بوده‌اند» همه در این نور 
غرق‌اند و همه این نورند و به علم. تیان د رآن نور می‌نمودم. ناگاه دیدم 
که تمامت موجودات عالم از سفلیات و علویات و مجردات و 
مادیات» همه شراب شد و من همه را به یک‌جرعهء در کشیدم و فنای 
سرمدی یافته» فانی مطلق و بی‌شعور شدم. 
آن‌گاه دیدم که حقیقت واحده‌ی ساریه در جمیع اشیاء من‌ام و 
هرچه هست من‌ام و غیر من» هیچ نیست و همه‌ی عالم به من قائم‌اند و 
قیوم همه من‌ام و مرا در جمیع ذرات موجودات سریان است و همه به 
ظهور من ظاهرند. بعد از آن‌حال واقف شدم و با خود آمدم و چندین 
روز د رآن شکر و بی‌حودی بودم. 
صد هزاران بحر می‌دیدم که شد در دم عیان 
جسمله را یک جرعه کردم؛ بد هنوزم آرزو 
بعد از آن دیدم. دو عالم شد شراب و من ز شوق 
خوش به یک دم. در کشیدم جمله را از جام هو 
پس در آن مستی. ز هستی فانی مطلق شدم 
سر عالم زان فناء شد کشف بر من. مو بسه مسو 
چون بقا دیدم اسیری زان فنای سرمدی 
بودم آن باری که می‌جستم مدام‌اش کو به کو 
نور علی‌شاه در کتاب صالحیّه (اشراق ۲۰) گوید: 
ظهور تغییر و محو و اثبات در عالم مثال است و خحیال در 
انسان» واسطه‌ی جان وتن است که ضَوّر در او مصور و افعال در او مقر 
است؛ جهان انسان شد و انسان جبهانی. 
حیال انسان کبیر را مثال مطلق گویند و هر موجود را مثالی 
است که مثال مقَید نامند و اوسع کل» خیال انسان است که مطابق شود 
با کل و این مثال‌های مقیده روزنه‌های عالم مثال‌اند و کشف ضوری و 
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مکاشفه‌ی فقیری از اهل طریقت 

فقیری گوید: در کشتی خیال نشستم و به قوت ذکر در تن» سیر 
تتفم ان عاتر ی کم کی زد خیال را در باختم. دیدم بر اسبی 
انسان صورت سوارم و تازیانه‌ای از نور در دست دارم تا به عالم مثال 
رسیدم. بیابانی دیدم بی‌کران که زمین و آسمان د رآن گنجان است. راه به 
جایی نمی‌بردم. پیری روشنْ ضمیر هادي م نگشت و مرا بر ترک خود 
نشانید و پرواز نمود تا به چشمه‌ی آفتاب رسیدم. در نور غرق گشتم. 
چشمم بینا شد. همه‌جارا دیدم. نظر کردم؛ زمین و آسمان را در زیر پا 
یافتم. دست دراز کردم و آسمان‌ها را 2 السجل للکثب 4 بسه دست» 
درئوردیدم و به قدم نور» در دریای سوزان نور آفتاب از روی فراغت بال» 
تفزج می‌نمودم. مرکب غرق شد. مبهوت شدم. خن تمدق زا کم 
نمودم. 

نوری دیدم محیط که جان آفتاب از او تاریک گشت. خیره شدم 
و نظر ا زآن‌نور نتوانست مگرفت. تمام اشیاء نور را به نورائیت» ظلمت را 
به روشنایی» گذشته را تازه و آینده را نموده» در آن‌جا دیدم. او را دیدم. 
همه را در آو دیدم. خواستم به سجده افتم؛ آن پیر پیشانی مرا بوسید و 
فرمود: این عرش است؛ نه مقصود و نمایش است؛ نه افتاب! 

ناگاه به پرواز درآمد و به جان ب آن نور روان شد. من مُنجذّب به 
ا و گشته عروجام دادند. از خود بی‌خبر شدم و بی‌پر» پرواز کردم. مذتی 
مستغرق آن‌نور بودم. چشمم سفید شد. آن‌پیر از ساق خحود سرمه‌ی 
سیاه به چشمم کشید. بینا شدم و شربتی به من آشامانید و مرا پیاده 
روانه فرمود. 

سال‌ها راه آمدم تا به جای خود رسیدم. چند مدتی شیرینی آن 
شربتِ جانی در مَذاقّ جسمانی من باقی بود. دیوانه‌وار می‌گشتم و 
سال‌ها به فراق آن نو رآفاق گرفتار بودم تا روزی با عارفی قدم می‌زدم. 
قدم بر قدم او می‌نهادم؛ از هر قدمی» عالمی در می‌نوردیدم و از هر 
گامی» پیام وصالی می‌شنیدم تا وجد " بر من غلبه کرد. به قزت ذکر؛ 


۱. وجد واردی است بر قلب که باطن را از هیأت خود بگرداند» به لحداث وصفی غالب» 


۰ 
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رقصی نمودم.آن پیر راد رآن عارف جلوه‌گر دیدم ‏ وآن نوررادر جبهه‌ی 
او به نظر درآوردم. زنده شدم و هویی کشیدم و بر آسمان بلند شدم. پای 
بر تخته‌ی نهم گذاشتم. دست در آغوشش نمودم. من از میان رفتم. به 
یک‌باره نیست شدم. ا و گشتم» او را در خود دیدم. خود رفت. دید رفت. 
من و ما و تو و او هست یک چیز که در وحدت نباشد هیچ تمییز! 


7 الخ 


مکاشفات محیی‌الدین 

الشیخ لأکبر قطبِّ العارفین و قَرةّ عیون المتَصَوّفین و مامٌ هل الکشف و 
الشهود و فرید آرباب السُلوك و الرّموز موسّش الفلسفة الصوفيَة و مفتّحٌ ُبواب 
تصرف و التأویل لی الکتاب و لس الب بمتحیی‌الدّین العربی- که فحل 
فرید عرصه‌ی عرفان و یکه‌تاز میدان تصوّف است.به حسب دعاوی خودش؛ 
عمده‌ی تحقیقاتی که دارد در واقع از برکات کشف و شهود می‌باشد و معراج و 
مکاشفات زیادی را مدذعی است. 

اینک» چند نمونه از عین مکاشفات و برکات و نتایج مکاشفات او یا 
مٌکاشف دیگری که مورد تصدیق او قرار گرفته است» برای اطلاع حوانندگان 


۳ 
چون فرح یا حزد. 

و بعضی گویند: عبارت است از چیزی که بدون جهد و تکلّف بر قلب وارد شود. 

و بعضی گویند: عبارت از برق‌های درخشنده‌ای است که به سرعت خاموش شود. 

و بعضی گویند: زبانه‌ی آتشی است که از شوق, ناشی شده باشد. 

و بعضی گویند: حالت طرب است که از شهود حق. برای سالک حاصل می‌شود... و غیرذلک 
از تعابیر و تفاسیر. 

. راستی. چون خداوند متعال, بشر را به خود واگذارد تا چه حد در جهالت فرو می‌رود و 
چگونه با افکار واهیه و تخیّلات و توهمات پوچ خود. گلاویز و هم‌آغوش گشته و بدان‌ها شیفته و 


مغرور می‌گردد! 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 


۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 

محترم و استبصار اهل بصیرت می‌آوريم. شایسته است که فضلاه و دانشمندآن 
محترم همین نمونه‌ها را که معرّف پایه‌ی تحقیقات و معارف و درجه‌ی کمالات 
و هدایات محی‌الدین است و قرب و بُعد او را به حت متعال و رسول 
اکرم از آن‌ها می‌توان به‌دست آورد- با دقت و تأمّل تا مطالعه نمایند و از 
روی انصاف و بی‌غرضی. درباره‌ی مقامات معنوی محی‌الدین و صحت و سُقَم 
مکاشفات او و اساسا دربار‌ی اعتبار و عدم اعتبار مکاشفه‌ی عرفاء و صوفیّه 
قضاوت فرمایند. 


۱ مکاشفه‌ی محیی‌الدین 
محبی‌الدین در جزء اوّل کتاب فتوحات مکیّه (صفحه‌ی ۳) می‌گوید: 

و الصَلاة علی سر العالم و نکتته و مطلب العام و بُغیته (تا 
این‌که می‌گوید:) اد شاهدتّه عند انشاني هُذه الشطبة, في عال 
حقایق الثال في حضرة ابحلال. مکاشفةٌ لین حضرة غییّة. و 
لا شاهدئه مق ذلك العالم سید معصوم القاصد. حصفوظ 
اكشاهد. منصورّا للنّاس میا و جمیع الرّسل بینٌ یدیه مصطون, 
و اه نی هي خير أَنَة آخرجت للناس- علیه من و ملائْکة 
اكسخیر من ول عرش مقامه حافون. و اللامكة الْولدةٌ من 
الاعمال بین یدیه صافون, و الصَذَیقْ عن هینه الامَس, و الفاروق 
عن یساره الأقدس و الختامِ ! بین یدیه, قد جيء بخبره بحدیث 
۳ و عل یل یترجم عن الختم بلسانه و ذوالشوریّن مشتمل 
بدا اد قیاع ان 


مرادش از ختمءعیسی لاش است که او را ختم الولاية المطلقه (العامّة) می‌داند؛ 
چنان‌که در (صفحه‌ی ٩‏ و صفحه‌ی ۴۹) جزء ثانی فتوحات. این مقام را برای عیسی لت تصریح 


می‌نماید و در آتیه ما عین آن‌عبارات را نقل خواهیم کرد؛ ان‌شاءاله تعالی. 
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قالفت القید الاعا و ااترد اسلنه اسحلر وود 
الاکشف الأجلی. فرآنيي وراء النتم لاشتراكٍ بيني وب في احکم » 
فقال له السیژ: هذا عدیلك و اببكه و خلیلات, انصب له منمر الطرفاء 

تم آشار اي آن: فم-یا حمد "-علیه, فان علی من آرسلني و 
علی فان فيك شَعرة مني لا صبرّ ها عني هي الشلطانه في ذانیّنك 
فلاترجغ يلا یکییك. و لابد ها من الجوع ای اقا فیما 
لیست من عالم الشقاء» فا کان مني بعد بغني شيء في شي» الا سعد و 
کان من شک نی الا الأعلن و حید 

فتصب الفتم النبر في ذلك الشهد الاخطر و علی جَمة النیر 
مکتوبٌ بالّور الاأزهر: هذا هو القام احمديٌ الأظهر. من رق فیه 
فقد ورثه و آُرسله الق نی العالم حافظاً حرمة الَريعة و بعته. 

و وت قِ ذلك الوقت مواهبٍ احکم حتی کی وتیتٌ 
جوامع الکلم فشکرث اه عروجل و صعذْ أعلاه و حصلت نی 
موضع وقوفه 3 و مستواه و بط لي ی الدرجة اي آنا فها کم 
قیص أبیضن؛ فوقفت علیه لا آباشر وضع اذي باشره له 
بقدمیه تفزیکا له. و تشریّا و تیا لنا و تعریا ان القا اي 
شاهده من ریّه, لایشاهده الورئة 1 من وراء شوبه, و لولا ذلك 


۱. دعوی محیی‌الدّین اشتراک در حکم را بین خودش و عیسیءْو هم‌چنین نقل از قول 
پیغمبرص در این مکاشفه در خطاب به عیسی و آشاره به محیی‌الذین: هذا عدیك به جهت آن 
است که محبی‌الدّین عیسی ططل را خترالولاية الطلقة و خود را نیز ختالولاية احمَديّة می‌دانسته است 
(چنان‌که در مواردی از فتوحات و هم‌چنین در فصوص الحکم. |شارةً و تصریحاً مذعی این مقام شده 
است و بعد از این» بعض آن موارد را در این کتاب نقل خواهیم کرد؛ |ن‌شاءاله تعالن). 


۲. محمّد. نام محیی‌الاین است. 
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لکشمُنا ما کشف و عرفنا ما عرف...(تا این‌که می‌گوید:) فلا وقفتٌ 


لك الوقف الأستی بین يدَي من کان من ره في ليلة الاسراء قابِ 


قزسین آو آدنی قْ مقنمّا خجلا م أَیّدتُ بروح القدس, فافتتحتٌ 


2 


مرتجلا: 
با مفزل الایات و الاتباه 
حتی کون بحمد ذاتك جاما 


آنسزل عسل معام الأسیاء 
فا الع ام و الخم اه 


2 آشرثٌ الیه صلی ال علیه وسلم وعظم وکرّم فقلت: 


و یکون هذا السیّد العلم الّذي 
و جعلّه الأصل الکرم 3 آدمٌ 
و تقلته حسق استداز ژمانه 
و أَقَتّه صبداً ذلیلا خاضها 
حستقی آتاه مبترا من عندکم 
قال: السلام عليك! آنت محسیدٌ 
یا سیّدي, حفا آقول؟ فقال ل: 
فاحذ و زذ فی مد ری جاهذا 
و انثر لنا من شأن ریّك ما ال 


ف‌ 9 ده 
من کل حسق قام حقيقة 


چيه عسن فروة اف تفاء 
با یت اوه و الار 
و عطفت آخره علی الابداء 
درا یُناجیکم بسغار حراء 
جریل الخصوص بالانياء 
سر العسباه و خسام الشاء 
صةاً نطفّت فأنت ظل ردانی 
فد وهبت حقایق الأًشیاء 
لفوادك احفوظ ف الظَلَاء 
ياتيك مسلوکٌا بسغير گراء 


موّْف می‌گوید: خوانندگان محترم وب توجّه فرمایند؛ محیی‌الذین در 
این جملات که مکاشفه‌ی خود را نقل نموده است- در بیش از ده جمله چه به 
لسان خود و چه به لسان پیغمبر 6 خود را به حد اعلی می‌ستاید؛ بلکه بر هر 
شخص منصف. از سرایای بیان این مکاشفه هویداست که منظور اصلی در ذکر 
این مکاشفه. حمد و ثناء الاهی و ثناء رسول اکرم َو نبوده است؛ بلکه منظور 
اصلی از همه‌ی ثناگویی‌ها و تجلیلات از رسول اکرم 9 تعظیم شخص خود 
محیی‌الدّین بوده است که: در چنین بارگاه باعظمت سیّد عالی خاتم انبیاء 
صاحب آن اوصاف و مقامات کذا و کذا که امّت او و جمیع رسل و دو طبقه از 
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ملائکه شرف حضور دارند؛ بلکه بالاتر از همه در حالی که امام زمان و وزیر ال 
رسول اکرمء3و اوّلین شخص مقام روحانی و صاحب خلافت باطنی و 
الأْولیای غوّث عالم ملک مٌشاهد عالم ملکوت. ابی‌بکر صدّیق در یمین آنمّس 
رسول اه و وزیر تانی او و امام زمان و دومین شخصیّت روحانی بعد از 
رسول اکرمّق صاحب مقام قطبیّت و مقام محد نیّت از بین اولیاء زمان خود؛ 
قاووی مر یات در پساو آقس رت او قرار گر فنه اسیت» اوهانب 
چنین شخصیّت عظیمی (- رسول اکرم؟92) محیی‌الدّین به انواع مختلف 
مورد تکریم و تعظیم و تصدیق قرار گرفته است تا این‌که بالاخره آن سیّد 
عالم 3 در حال خطاب به ای باز در شأن و مقام او تتصیص و تصریح به 


۱. عناوین و مقاماتی که برای ابی‌بکر و عمر ذکر نمودیم تماماً مقاماتی است که خود 
محیی‌الدّین برای آنان قائل و معتقد بوده است و از همین جهت. در مکاشفه‌ی مذکور از همه نزدیک‌تر 
به رسول اکرم مه آن دو نف از یمین و یسار آن‌حضرت. برای محبی‌الدّین تجلّی نموده‌اند و در موارد 
مختلفه از فتوحات. این مقامات را برای ایشان تصریح می‌کند که ما بعد از اين عبارات. بعض آن موارد 
را بعینه می‌آوریم؛ ان شاءال تعالی و البتّه از برای شخحص ثالث» یعنی ذوالُوریٌن نیز مقام قطبیّت زمان 
خود و خلافت ظاهری و باطنی رسول اکرمََ را معتقد بوده و تصریح بر آن نیز می‌کند؛ هم‌چنان‌که 
این‌مقام را برای متوکُل هم بعینه قاثل بوده است و شاهد بر همه‌ی اين‌ها بعد از این خواهد آمد؛ 
ان‌شاءالّه تعالی. 

و به مناسبت بعض عناوین و القابی که صوفیّه برای مطلق اقطاب قائل‌اند. در این جا ذکر 
می‌کنيم: غوث -ولی -امام -هادی -مهدی - خلیفه‌ی خدا- صاحب زمان -بالغ -کامل -مکمّل -عادل 
- یگانه‌ی عصر- شیخ - مرشد - اکسیر اعظم - گوگرد احمر - تریاق فاروق . ج ام ج وان‌نما- آیینه‌ی 
گیتی‌نما - سی‌مرغ -عنقا - حبرئیل (گویند: چون قطب از عالم حقایق و دقایق خبر می‌رساند) - 
میکائیل (چون طالبان را از معارف و مکارم رزق می‌بخشد) - اسرافیل (چون از عوّد الی ال آگاه می‌کند) 
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۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
فلقد وُهبْتَ حقایق الاشیاء ! 
و ان لنامن شأن ریق ماانجّل ‏ الفوادك احفوظ ف اللّاء 
من کل حْ قام صقيقة . يأتسيك لوا بسفير ثراء 
و (در صفحه‌ی ۳۲۲ جزء ال فتوحات) محیی ای می‌گوید: 
الباب الرّابع و الاریعون فِ معرفة البهالیل و ام ال ! 
(و بعد از ذکر اشعاری در صفحه‌ی ۳۲۳ می‌گوید:) یقول ال 
تعالی: و ری النّاس شکاری وّما هم بشکاری» ... سقط الّکلیف 
عن هوْلاء اٍذ لس هم عقول یعقلون بهاء و لایفقهون بهاء تراهم 
پنظرون اليك و هم لایبصرون. خذ العفو, آي القلیل ما چري له 
علی آلستتهم ین امیکم و التواعظ, و هوّلاء هم اذین یُسگوّن 
"عقلاء الجانین" و یریدون بذلك أنْ جنوتّهم ما کان سبیّه فساد مزاج 
عر مرن ین غذاءآ جوع آو غیر لك وا کان عن تب 
لوبهم. و فجَاةٌ من فجاتِ الق مَجأنم. فذهبت بعقوهم. فعقوطم 
خبوأة عنده, منگمة بشهوده. عاكفد فی حضرته, متتّهة فی جاله 
فهم آصحابٍ عقول بلا عقول. و عُرفوا في انظاهر بامجانین آي 
الستورین عن تدبیر عقوطم؛ فلهذا نوا "مقلاء الحانین .. 
(تا ایی‌که در صفحه‌ی ۳۲۵ می‌گوید:) مم لتعلم أَن ُولاء 
البهالیل. کمهلول و سعدون " من التقدمین و يوب الفاضل و 
آمتاهم. منم اکسرور و منهم احزون. 


۱. اینان نزد عرفاء و صوفیّه صنفی از اولیاءاله هستند که موسوم‌اند به والهان و عقلاء 
مجانین. چرن در مطلب هفتم کتاب به ذکر اوصاف ایشان وعده دادیم از این حهت. در بالا مقداری 
از کلمات محیی‌الدّین در توصیف اینان نقل می‌شود تا این‌که به ذکر مکاشفه‌ای هم از محبی‌الذین 
منتهی گردد. : 


۲ بهلول بر وزن پرخون؛ سعدون بر وزن کم‌خون. 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۲۱ 


و هم فی دك بحسب الوارد الاوّل" ال ذهب بعقوطم؛ 

فان کان وارد قهّرِ قبضهم؛ کیعقوبٍ الکورانی. کان باصن 
الابیض رأیتّه و کان علی هذا القدم و کمسعود ابش ریت 
بدمّشق. متزجّا بین القبّض و البسط و الغالبِ علیه الهتْ. 

و ان کان وارد لطف بسطهم؛ ریت من هذا الصنف جاعةّ 
کأیاجَاج العْكُبري و یا حسن علی السلاوی ". 

و الّاس لایعرفون ما ذهب یعقوم شغآهم ما تج طم عن 
تدبیر نفوسهم. فسخْر الّه هم الخلق, فهم مشتفلون مصاهم عن 
طیب نفس. فأشهی ما ی الّاس أَن یا کل واحدٌ من هولاء عنده آو 
یقیل منه وبا تسخیر ماه فجمع الّه هم بین الواحتین. حیْث 
یاکلون ما یشتهون: و لایماشبون و احسآلونا و جمل طم القیول في 
قلوب امخلق و الحبّةٍ و العطف علمهم واستراحوا من التکلیف و 


. وارد [یا] القاء آن چیزی است که دفعةٌ بدون فکر و تأمّل و تعمّد. بر قلب می‌افتد و 
می‌رسد؛ لفظ باشد یا معنی؛ حق باشد یا باطل؛ راست باشد یا دروغ؛ موجب بسط و سرور شود با 
قبض و حزن؛ باعث بر طاعت شود یا معصیت. قیصری می‌گوید: واردات رحمانی است (و مَلْکی) و 
شیطانی (و جنی). و می‌گوید: کل ما یکون سیّ لس بحیث یکون مأمون لفايلة ني العقبة و لایکون 
سریع الانتقال لن غیره و بحصل بعده توجهٌ تام ی ال و له عظيمة رغبة ف اعبادت, فهو لک آو 
رماني و بالعکس شیطاني" 

و بعضی گویند: آنچه بر قلب می‌افد. اگر از علوم و معارف باشد. رحمانی و اگر باعث بر 
طاعت گردد مَلکی و اگر موجب معصیت شود شیطانی است که وسواس نامیده می‌شود. و اگر القای 
فاسدی باشدکه در آن حظٌ نفس باشد آن را نفسانی و هاجس نامند. 

الهام همان واردات و القاآت بر قلب است؛ جز این که بهحصوص در مورد القاء معانی صحیح 
و علوم و معارف و خیرات که منتسّب به خدا و ملک گردد- استعمال می‌شود. و بعضی هم گفته‌اند: 
الهام عبارت است از القاء خیر و شرّ و باطن و خفی امور در قلب بنده. 

۲ العكبري با ضم عین و سکون کاف و فتح باء ؛ السّلاوي با فتح سین. 
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۲۳عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
شم عند ال آَجه من آحسن عملا نف مه آعیارم ال ذهبت بغير 
عمل؛ لاه سبحانه‌هو الذي آخذهم الیه, فحفظ علیهم نتایج الأعمال 
نی لو لمیذهب بغقوطم لعیلوها من امخیر, کمن بات نام علی 
وضوء و فی نفسه أنّه یقوم من الیل یصلی, فیأخذ اه بروحه. فینام 
حتی یُصبع. فان اه یکتب له جر من قام لیل. ان اي حبسه 
عنده ی حال نومه. 

فالغاطب بالتکلیف منهم- و هو روخهم- غائبٍ نی شهود 
الق لّذي آظهر سلطائه فهم. فا هم أُذن واعية تحفظ التماع.مسن 
خارج, و تعقل ما جاء به. 

و لقد دقت هذا القام و مز عل وق أَردّي فیه الوا 
الخمت [ماماً باحياعة» علی ما قیل لي باقام الکوع و الشجود و 
جمیع آحوال السّلاة من آفعال و آقوال. و آنا نی فذا کلّه لا علم لي 
لك لا با مياعة و لا ال و لا باحال و لا بشیء من عاْ احش؛ 
لشپود غلب عل غبت فیه عي و عن غهري. فأخبرت أنیٍ کنت 
اذا دخل وقت السلا:أقُالسلاة و أصلي بالتاس, فکان حالي 
کامرکات الواقعة من الم و لا علم له بذلك؛ فعلمت نله حفظ 
عليٍ وفتي وم بجر علل بساني نبا و لاعیا کا فعل بالشبل في وطه. 
لکته کان الشبل یرد نی آوقات السّلاة-علی ما روي عنه-فلا آدري 
هل کان یعقل رده آو کان مثل ما کنت فیه. فان الراوي ما فصّل. 
فلع قیل للجنید عنه, قال: امد له اي م بر علی لسانه دنب 
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ادلّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۲۳ 
۲ مکاشفه‌ی محیی‌الدین 
لا آني کنت نی أوقات في حال غيبتي أشاهد ذاتي فيالّور 
الاعع و اج العظم بالعرش العظیم یصلي بها (آي بصلي لور 
بذاتي) و آنا عُري عن احرکة بعزٍل عن نفسي و آشاهدها بین یدیه 
(آي آشاهد ذاتي بین يدي الور) راکعة و ساجدة و آنا أعلم نی لك 
رام و التاجد. كرژية الننم والید في ناصيتي. و کنت آنعجّب من 
لاه و آعلم أَنْ لك (أي الراکم و الساجد) لیس غيري و لا هو آناء و 
ین هناك عرفت الکلّف و التکلیف و الکلّف (اسم فاعل و اسم 
مفعول)". فقد أَبنثٌ لك حالة الأخوذین عنهم من المجانین الاهیین 
بانه ذائق بشهود حاصل «و ال یقول ال و هو بهّدي السّبیل 4 
ایضاً محیی‌الدّین در(صفحه‌ی ۸۹۸) جزء اوّل فتوحات» می‌گوید: 

اختلف العلیاء ی وجوب الحمعة و مت تجب. فقا رل قاائل 
لاقیب امحمعة بعرفة, و قال آخرون من قال مذا القول: اه یشترط 
ی وجوب احمعة آن یکون هناك من هل عرفة آریعون رجلا. و ین 
قائل: (ذا کان آمی احاج من لایفارق السّلاة بنی و لا بعرفة صلی 
بهم فا امحمعة |ذا صادفهاء و قال قوم: |ذا کان والي مکة یجمع بهم. 
و الذي أقول به:أّهبجمع بهم. سَواء کان مسافرا و مقیاه و (سواء 

کانوا) کتبرین أو قلیلین متا یطلق علمهم في اسان اسم جماعة. 


۱. مولّف گوید: مراد عرفان وحدت موجود است و فشاری که محی‌الین پیوسته به مغز و 
دل خود برای شهود و تجلّی وحدت می‌داده است» مستبعّد نیست که موجب حصول چنین حالات و 
تجسّم اوهام و افکار برای او بشود. به‌علاوه تعبیر و تفسیری که محیی‌الذین برای مکاشفه‌اش نموده 
است ( که وحدت بین خالق و مخلوق باشد) مانند تفسیر و تأویلی است که در بسیاری موارد برای 


آیات و روایات به رأی و میل خود می‌نموده است. 
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۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
۳ مکاشفه‌ی محیی‌الذین 
واقعةٌ وقعت لنا في ليلة كتابتي هذا الوجة و هي مناسبةً طذا 
الیاب: 
کنت آری فی ما براه لام شخصّا ین اللائكة, قد ناولّي 
قطعة من آرض ماه" بالأجزاء ما ها غبار فی عرض شبر و 
طول شبر و عمق لانهاية له فعند وقوعها في يدي وجدتها قوله 
نملی: و ی ماک وا روک ره تلا یکون لاس 
لک جَة (ل قوله) و اشکُروا لي و لاتکَُرونِ» فکنت أَتعجّب, 
و مات آقیر آنکر ار خی خزه لیات ول نکر آیا مد 
آرض, و قیل لي: هکُذا آنزل القرآن. و أنزات عل ع کدعلن3. 
فکنت ری رسول 3 و هو بقول لي: فکذا تزا علء فخذها 
وق" و هکذا هو الم فهل تقدر علی انکار ماتجده من دلك؟ 
قلت: لا. فکنت َحار نی الامر حتِی قلت لغلبة احال عللٌ في ذلك: 
ما لا حبیراعتت ."کل و بعضي و في من جلق 
۱. متراصَة : آي متلاصقة و منضمةٌ بعض الأجزاء ببعض. 
۲ در اصطلاح صوفیّه ذوق اژّلین درجه‌ی شهود است و در مرتبه‌ی کامل‌تر شرب گویند و 
بالاتر از آن» سیرابی. بعضی گفته‌اند: ذوق اوائل شرب است و پایدارتر ازوجسد و روشن‌تر از برق 


ز قیصری نقل است: الذوق ما یجذه العالم علی سبیل الوجدان و الکشف لا البرهان و 


ز ابوالقاسم قَیری است: ذوق از شراب تجلّی و نتایج کشوفات و واردات است. ال ذوق 
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ادلمی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۳۵ 


و اثو مسا تم حدیث سوی غذا اي قد شهدت مقلتی ! 


فا آری غيري و ما هو آنا و ذاك بجلاه و ذي کليي 
فقلت: هذا کش مطابق للجمعة الّي جاء مها جبریل ی 
رسول له صورة مرآة مجلوّة و فیها نكتة, و قال له: «یا 
رسول اه هذه امحمعة و هذه النكتة الساعةٌ لت فها.» و احدیث 
مشپور " فانظر ما آعجب الْسور الافية و تجلیها ف القوالب 
امسیة! و هذا دلیل علی ارتباط الأمر بیننا و ین احقّ. 
فالکل حوْ و الکل خلق وکل ساتسشهدون ح 
تحوي علی الأمر مين قسریب و ماله ق اللّسان نسطق 
فکتیل شوه تسراه حق وق از عت ره صدق 
انتهی ایراد الواقعة امحامعة. 
مولّف می‌گوید: مناسب مقام» رژیایی ذکر می‌شود: 
شبی که می‌خواستم فردای آن» این صفحه‌ی کتاب را بنویسم. یکی از 
اساتید بزرگ علوم دینی خود را که فوت کرده است- در خواب شهود نمودم که 
مسأله‌ای را مورد بحث قرار داده و از حقیر هم بر سبیل آزمایش. پرسشی 
فرمودند. من همان حین به‌خاطرم افتاد که این استاد در دوره‌ی سابق که درس 


۱ المقلة: اي العین. 

۲. از کتب شیعه: در مستدرک الوسایل جلد اوّل» صفحه‌ی ۴۱۶ باب ۳۲: 

آبومحتد جعفزین مد لیف کتاب العروس, عن جابر عن أپی‌جعفر اه قال: 

«قال ليذ جبرئیل آتاني برآة نی وسطها کالنكتة السوداه. فقلت له: یبا جبرئیل, سا 
هذه؟ قال: هذه امحمعة. قال: قلت: و ما امعة؟ قال: لکم فمها خیر کثیر. قال: قلت: و ما الخیر الکنیر؟ قال: 
تکون نك عیذا و لامك من بعيك ال یزم القيامة. قلت: و ما نا فها؟ قال: لکم فیها ساعذٌ ایوافقها عب 
مسلم یسأل اه مسا فها- و هي له قسم نی ادلی لا آعطاهاء و ن م یکن له قسم نی الدیا, دُخرت له نی 
الاخرة َفضل منهاء و ٍن تعّذ باه من شرّ ما هو علیه مکتوبٍ. صرّف الّه عنه ما هو أعظم منه.» 
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می‌فرمودند. در مجلس درس نخست راجع به درس روز گذشته» از شاگردان 
سوّالاتی می‌نمودند و سپس درس تازه‌ای می‌گفتند و روزی هم ائْفاق؛ همین 
سژال را از من نموده‌اند و جوابی داده‌ام. لذا در جواب ایشان گفتم: در خاطر 
مبارک هست؟ من خودم به خوبی به خاطرم هست که دوره‌ی سابق- که درس 
می‌فرمودید- هر روز درباره‌ی درس روز گذشته. از شاگردان سوالاتی می‌نمودید 
و نیز به خوبی, به یادم هست که روزی همین سوال را از بنده فرمودید و من 
چنین جواب دادم که: نه حقیقت شرعیّه داریم و نه حقیقت متشرعه. و ایشان با 
لبخند به من نگاه می‌فرمودند و گفته‌ی مرا درباره‌ی روش خود در مباحث 
دوره‌ی سابق, تکذیب نفرمودند. 

از خواب بیدار شدم. فکر کردم؛ دیدم آن صحنه‌ی سژال استاد و جواب 
شاگردان با همان کیفیّتی که در خواب. به خوبی و روشنی و بدون هیچ شک و 
ریبی؛ از درس‌های سابق آن استادٍ علوم دینی وجدان داشتم راجع به محیط 
دبستان و دبیرستان فرهنگ جدید بوده که من در ایّام جوانی چندی در آن‌جا 
تحصیل می‌نمودم- ولی مسأله‌ی مورد بحث. از مسائل راجع به درس‌های همین 
استاد بوده است که در عالم رژیا به حدمتش مشرّف بودم! 

پس دانستم که وجدان و درک بسیار روشنی که در خواب. نسبت به 
صحنه‌ی سوال و جواب استاد و شاگردان داشتم از جهت ارتباط و انتساب آن به 
درس‌های این استاد علوم دینی- که در عالم رویا می‌دیدم- غلط بوده است؛ ولی 
از جهت سابقه‌ی من با آن‌مجالس و بودنم در چنان‌محافل و روبه‌رو شدنم با 
چنان‌اوضاع سوال معلّم و جواب شاگردها؛ صحیح بوده است؛ چنان‌که راجم به 
این‌که این استاد سابقاً از من چنین سوالی نموده و من هم در جواب چنین 
جوابی گفته باشم. به نظرم رسید که مجعول صرف بوده است. 

نظر مولف: از نظر دفّت و تأمّل در اين قبیل خواب‌ها به عوبی باید 
دانست که امر رژیا و اموری به نام مکاشفه که هم‌سنخ و هم‌تراز آن است- 
چه‌قدر مرموز و عجیب می‌باشد و چقدر ممکن است نیروی متصرفه‌ی آدمی 
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و یا روح خارج شیطانی افکار و وّر گوناگون و محفوظات مختلفه را خلط و 
ابداً متوجّه و ملتفت به مغایرت و تعدّد و عدم ارتباط آن‌ها نباشد؛ بلکه این امور 
مختلف را به روشنی مرتبط و متصل به یک‌دیگر درک بنماید. 

و در این رژیای مذکور اگر تنها یک مورد از جایی به جایی وصله زده 
شده است. ممکن است گاه نیروی متصرفه‌ی داخلی و خارجی. موارد 
زیاد[ی] از معانی و الفاظ و ضوّر و حقایق را در خلسه يا رژیای واحد سر هم 
نموده و صحنه‌ی عجیبی را به‌وجود آورد که پس از بیداری و برگشتن به حال 
حضور و عادی. شخحص بیدار منصف بتواند به اشتباه آنار قاطات؛ ولو تیا 
حکم بکند؛ ولی چه باید کرد با آزکس که یگانه هدف و مطلوب و معشوق او 
ایجاد وحدت بین همه‌ی اشیاء و بین خالق و مخلوق و نفی اغیار و به عبارت 
دیگر» جعل وحدت شخصیّه‌ی موجود در دار تحقّق است و خود را حتّی به 
ریاضات شاه سال‌ها کُشته‌ی حصول و وصول چنین‌نتیجه‌ای نموده است؟! که 
به مقتضای حپٌ الثّيء یُحمي و ی اين زدوبندها و اين آسمان و ریسمان‌ها و 
ربط‌های نیروی متصرفه بین معانی و ضَوّر گوناگون و امور مختلفه‌ی خفیّه. در 
دل و مغز آدمیء بلکه به ضمیمه‌ی ساخته و پرداخته‌های دیگی مانند سنگ به 
عمق نامتناهیکه هنگام ریا یا هنگام حالی مانند آن (به نام مکاشفه در بیداری 
يا خلسه) حاصل می‌شود و صحنه‌های عجیب و غریبی را به وجود می‌آورد- 
همه و همه را تفسیر به وحدت واقع و حقیقت می‌نماید و شاهد و دلیل بر آن 
مطلب می‌گیرد. 

حتی همین رژیای مولف را ممکن است بگوید که: 

آن نیز کاشف است از این‌که بین آن مجامع دبستان و دبیرستان سال‌های 
جوانی راتی و اساتید آن وقت و مجامع و اساتید بعدی» در حقیقت و واقعیّت» 
هیچ فرقی نبوده است و سپس بگوید: و هذا آیضاً دلیل علی ارتباط الأمر بیننا و ین 
احق! و سر امر همین است که یک یت عیّار و حقیقت واحد. هر لحظه به شکلی 
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درآید و غیریّت و اثنینیت به کلی موهوم است و دنبال‌ی آن» شعری و غزلی-که 
مهم‌ترین مدرک همه‌جایی آنان است. راجع به وحدت وجود بخواند که: 

من و ما و تو واو هست یک چیز که در وحدت. تباشد هیچ تمییزا 

خوانندگان محترم در کلام محیی‌الاین- که در صفحات ۲۲۵ - ۲۲۷ 
گذشت منصفانه قضاوت فرمایند که خبر واحد راجع به مرآة و جمعه آن هم با 
چنان‌اجمال و تشابهی که دارد آیا دلیل و حجّت است بر ارتباط و وحدت بین 
خالق و مخلوق, یا آن مکاشفه‌ی کذایی وحدت قطعه‌ای از زمین با آیاتی از قرآن 
کریم؟! 

بر هر شخص منصفی بصیر به‌خوبی هویداست که هیچ‌یک از این دو نه 
به‌تنهایی و نه منضما هرگز دلیل و حجّت چنین امری نخواهد شد. 

و ناگفته نماند؛ پیمبری را که محیی‌الذین در این واقعه دیده و مژیّد 
اکتشاف او شده است» همان پیمبر مذکور در مکاشفه‌ی صفحات ۲۱۸ تا ۲۲۰ 
انیت که آنیبکر و غمر ای بمین و سار ا مقر بت عععی بو فنگ و سا آن‌ همه 
تجلیل محیی‌الذین را به منبر خود بالا نموده و سخنانی به عظمت و بلندی 
مقام محیی‌الّین فرمود تا زمین‌ی مساعد برای دعوی خاتم الولاية المحمَدیّه 
[بودن] او فراهم شود و نیز همان‌پیمبری است که مانند کتاب فصوص‌الحکم را 
در عالم رویا بدو داده است تا در دسترس مردم گذارد که بدین وسیله راه 
هرگونه تأویل و تصرفات را در قرآن و حدیث برای دیگران نیز باز کند. (چسند 
مورد از تصرّفات و تأویلات او را برای نمونه» در مطلب ششم ذکر کردیم.) 

و و 99 
محبی‌الدین (در صفحه‌ی ۶ جزء ثانی فتوحات) می‌گوید: 
اعلّم أَرْ رجا اه نی ه ده الطَريقة. هم السگون بعالم 
تفاس و هو اسمٌ عم جميتهم. و هو علی طبقاتِ کنيرة و آحوال 
مختلفة. (تا این‌که می‌گوید:) فنهم رضياثعتهم الأقطاب و هم 
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امحامعون للحوال. و القامات بالاصالة و التيابة کبا ذکه‌ناء و قد 
یتوسعون نی هذا الاطلاق, فیسیُون قطبّا کل من دار علیه مقامْ ما 
من القامات و انفرد به فی زمانه علی آبناء جنسه, و قد یسمّی رجلَ 
البلد قطب ذلك البلد. و شیخْ امحماعة قطب تلك امحسماعة؛ و لکن 
الْقطاب الصطلَحٌ علی آن یکون هم هذا الاسم مطلقّا من غبر 
اضافة. لایکون منهم فی الرّمان الا واحد و هو الغوث أیضَا و هو من 
القزبین و هو سیّد امحماعة فی زمانه. و منهم من یکون ظاهر الحکم و 
یحور الخلاف الظّاهرة کبا حاز الخلافة الباطنة من جهة القام کأبی‌یکر 
وعمر وعقّان و عل و احسن و معاویةین‌يزید و عمرین‌عبدالعزیز 
و التوکل, و منهم من له الخلافة الباطنة خاصَة و لاحکم له فی 
الظّاهر کمذین‌هارون الّشيد اسب (منسوب به سبت به معنی 
شنبه) و كأیي‌یزید البسطامی, و آکتر الاقطاب لاحکم هم في 
الظّاهر. 

و منهم رضی‌اعتهم الم و لایزیدون فی کل زمان علی انتین, 
لد تالت فا؛ الواحد عبدٌ ال و التّخر عبداللت, و القطب عبداله 
قال تعالی: «و ان لا قام عداله» يعني محدٌا صلیاعلیه[رآله] 
وسلم, فلکل رجل اسمٌ هه خصّه به بُدعی عبدالّه, و لو کان اسمه ما 
کان. فالاقطاب کلهم عبدالّه, و الا ی کل زمان عبداللك و 


۱. خوانندگان محترم متوجّه باشند که محبی‌الدّین نه تنها در خلافت ظاهری, خلفای ثلائه‌ی 
راشدین را ذی‌ح و مقدّم بر علی علامی‌دانسته است؛ بلکه مقام خلافت باطنی و قطبیّت را هم- که 
بالاترین مقام ولایت و درجات معنویّت و معرفت و قرب به حت متعال می‌داند- برای آنان به‌ترتیب 
قائل بوده تا آ‌که بعد از عمان, برای علیطت آن مقام را قائل شده است. 
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عبدالرب! و هما اللّذان خلفان القطب |ذا مات و هما للقطب عنزلة 
الوزیرین, الواحد منهم مقصور علی مشاهدة عالم اللکوت و الاخر 
مع عالم امکلاك. 

تا این‌که (در صفحه‌ی ۸ جزء دوم) می‌گوید: 

و منهم رضي‌اعنهم احوارییون و هو واحدٌ في کل زمان 
لایکون فیه ننان, فاذا مات لك الواحد أقیم غبره. و کان في زمان 
رسول ال الژٌبیرینالعوام, هو کان صاحب هذا القام مع کثرة 
اضر لین بالتیف. فاوار تن جمع في ارت بان زک 
وا فاعطي العلم روا اعطی الیت و الشجاعة 
و الاقدام و مقاومة الَحدّي فی |قامة اجه عی صحه لین 
الشروع, کالجزة اي لّی؛فلایقوم بعد رسو لا بدلیل 
اد یقیمه علی صدقه فما ادعاه ال حواریّه فهو بیث ۳ 
لایقیمها الا علی صدق نبهََهذا مقام احواری.۲ 

و منهم رضي‌العنيم الرجبیّون و هم آربعون تفا فِ کل زمان. 


۱. در(صفحه‌ی ۵۷۱) جزء ثانی فتوحات. ایضاً محی‌الدّین می‌گوید: و ما من قطب لا و له 
اس جخطّه زائدٌ علی الاسم العام الذي له اي هو عبداله, سواء کان القطب نبیّ نی زمان ال القطوع بها 
آو ولّ نی زمان شريعة حتد صلّیاثعلیه[وآله]وسم و کذلك الاصامان لکل واحد منیا اسم بخضضه. 
ينادي به کل |مام في وقته هناك. فالامام الأّیسر عبداللك و الامام الأّین عبد ریّه, و هما للقطب الوزیران. 
فکان آبویکر رضي ال عنه عبد اللك و کان عمر رضي‌العنه عبد ربه فِ زمان رسول اه صلی ال علیه‌وسلّم 
ی آن مات صلّی‌ه علیه‌وسم ؛ ز فستي آبوبکر عبداله و سم عمر عبداللك و سي الامامٌ اي ورث مقام 
عمر. عبدٌ ربّه؛ و لایزال الأمر علی لك ی یوم القيامة. 

۲. موف می‌گوید: خوانندگان محترم توجه فرمایند؛ آیا هیچ شخص با اطلاع منصفی با بودن 
مانند علیعمی‌تواند احتمال چنین مقامی را برای ژیرین عوّام بدهد که این اژلین رجل مکاشف 
(یعنی محبی‌الدّین) به طریق قطع و کشف برای زبیر اطلاع می‌دهد؟! 
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لایزیدون و لاینصون و هم رجال حاهم القيام بعظمة ال و هم 
من الًفراد. و هم آرباب اتقول الق من قوله تعالی *اسَل عَی 
ولا تقیلا» و وا رجییُون, لاو حال هذا القام لایکون هم الا فی 
شهر رجب من أوّل استهلال هلاله ی انفصاله, مج یِفقدون دك 
امحال من آتشسهم. فلایجدونه ی دُخول رجب من ال الکتية. 

و قلیل من یعرفهم ین آهل هذا الطریق؛ و هم متفّقون في 
البلاد و یعرف بعضهم بعضاء منهم مّن یکون بالین و بالشام و بدیار 
بکر. لقیتٌ واحدّا منهم بدتَیْسیر من دیار بکر, ما ریت منهم غبره؛ 
و کنت بالاشواق للی روّیتهم؛ و منهم من یبق علیه فی سائر السَنة 
مه ما تا کان یکاشف به في حاله فی رجب. و مهم من لایبق علیه 


۱ شيء من ذلك. 


مکاشفه‌ای از بعض اولیاء رجبیّین» به نقل محیی‌الذین 

و کان هذالذي رآیته. قد آیق علیه کش التوافض من أهل 
الشيعة سایر السَنة فکان یرام خناز یر فیأتي الجل الستور اي 
اری تا لفهت ص و هرق سکن مایم سره 
فاذا مز علیه یراه نی صورة خنزیر, فیستدعیه و یقول له: تب ی ال 
فك شیعیْ رافضی, فیبق الاح متعجّیّا من ذلاك؛ فٍن تاب و صدق 
فی توبته رآه انسانا, و ٍن قال له بلسانه: تبث و هو یُضمر مذهبه 
لایزال یراه خنزیراء فیقول له: کذبت فی قولك: تبت. و ذا صدق 
یقول له: صدقت. فیعرف ذلك الرجل صدقه فی کشفه. فیرجع عن 
مذهبه ذلك الرَافضیٌ؛ 

و لقد جری طذا مثل هذا مع رجلین عاقلین من هل العدالة 
من الشافعية. ما عرف منها قط میم و م یکونا من بیت میم 
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آاهما الیه نظرهما. و کانا متمکنٍن من عقوطیا فلم بظهرا ذلك و 
آصّا علیه بینهیا و بین اثّهء فکانایعتقدان الوم في آبیبکر و عمر و 
یتغالون في علی [ 4 فلع مرا به و دخلا علیه آمر باخراجهبا من 
عنده. فان له کشف له عن بواطنها في صورة خنازیر و هي العلامة 
اي جعل اه له نی هل هذا الذهب. و کانا قد علیا من نفوسها أن 
آحدّا من آهل الثرض ما اطلع علی حاهیاه و کانا شاهدین عدلیّن 
مشپورین بالستّة. فقالا له فی لك فقال: آراکا خنزیرن و هسي 
علامةٌ نی و بّن اه فی من کان مذهبه هذا. فأضمرا السوية في 
تفوسپاء فقال :انا الاعةٌ قد رجعتا عن ذلكه الذهب. فلني 
آراک) انسانین» فتعجٌبا من ذلك و تابا لی لا 

و هولاء الزجییتون ول یوم یکون فی رجب مجدون کاأنا 
(صفحه‌ی ٩‏ جزء ثانی) آطبقت علیهمٌ التّماء فیجدون من الق 
بحیث لایقدرون عسلی آن یطرفوا و لایتحرك فهم جارحة و 
یضطجعون فلا یقدرون علی حرکة صلا و لا قیام و لا قعود و لا 
حرکة ید و لا رجل و لا جفن عین. یبق ذلك علیهم أوّل بوم, ۶ 
یخف في تاني یوم قلبلا و في ثالث یوم أَقلْ. و تفع هم الکشوفاتُ و 
انتجلیات و الاطْلاع علی الغیّیات؛ و لایزال مضطجعا مسٌی 
یتکلّم بعد الّلات آو الیژمین. و یتکلّم معه و یقال له ی آن یکل 
اهر فاذا فرغ اهر و دخل شعبان, قام کاْما نشط من عقال. فان 
کان صاحب صناعة آو تجارة اشتغل بشغله و شلب عنه جمیمٌ حاله 
کلّه ال من شاء الّه آن یبق علیه من ذلك شی4 آبقاه اه علیه. هذا 
شام وهی ال عریبت عهرن کیت و ای اسف دس 
کان في شهر رجب و کان فی ذا احال. 
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ادّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۳۳ 


قِ 


و منهم رضي‌اثعنيم الخت و هو واحد لا فی کل زمان بل هو 
واحد فی العام. بختم ال به الولاية امحمَدبّة» فلایکون ق الاولیاء 
احدیین کر منه . 


۱ موف می‌گوید: مراد محبی‌الدّین از این ول منحصر در فرد در جمیع عالم- که او را اکبر 
ولیای محمدیین دانسته است و به‌عنوان ختم الولاية المحمَديّة با خاتم الولاية المحمَديَة معزفی 
می‌کند- شخص خودش می‌باشد و در مواضع عدیده از فتوحات (چنان‌که در صفحات آینده قسمتی از 
آن‌ها را نقل خواهیم کرد) و نیز در فص شیثی از فصوص الحکم بیاناتی راجع به مقام خاتم‌لأْولیاء 
دارد؛ ولی صاحب مقام مزبور را صریحاً معرفی ننموده و به کنایه و اشاره یاد می‌کند. 


آری در (صفحه‌ی ۳۱۹) جزء اوّل فتوحات. صریحاً می‌گوید: 
آنا خم الولايسة دون شكٌ ...لور افساشمن مسع السسیج 

مرادش از مع السیح فقط در ختم الولاية است؛ زیرا مسیحط را حتم الولاية المطلقه می‌داند و قفا 
برای خود ختم الولاية المحمَديَة قائل است. 

و (در صفحه‌ی ۶ می‌گوید: فکنتْ مک سنةً تسع و تسعین و خمس‌ماءة فرأیث فیا ری 
لام ان الکبة میت بل فضة و ذهبب لین فظة و له ذهب. و قد کملت بالناه و ما يق فها شمه و 
آناآنظر لها و ٍلن ُسنهاء فالتفتٌ[لی الوجه الّي بین اکن مان و الشامی و هو للی اکن الشامن 
آقرب. فوجدتٌ موضع لینتٍن (لبنة فضة و لبنة ذهب ینقص) من امحائط نی السَین: نی الصفٌ لأْعل ینقص 
لبنة ذهب و في الصّفَ اد یلیه ینقص لبنة فْضَة» فرأیت نفسي قد انطبعت في موضع تلك البنتین, فکنت 
آنا عین تین لّینتین و کمل الحائط و لیبق فی الکعبة شیء ینقص, و آنا واقف آنظر, و آنا أعلم ی واقفٌ و 
أعلم أٍَ تلك اللبنتین لا أَشُك نی ذلك و أنما ین ذاتي لاغيري. 

فاستیقظت فحمَدت الّه تعالی و شکرته و قلت متألا: نف الاتّباع من صننی کرسول اه 
صلّی‌اعلیه[وآله اوسّم فی الانبیاء (ل) ی آن آکون من ختم الّه الولاية پي. و ماذلك عسی اه 
بعزیز! 

و ذکرث حدیث ال نی ضربه القل بانط و أئه کان تلك له فقصتٌ رژياي علن 

بعض علیاء هذا انشأّن مِکَة من آهل ترَر, قأخبرني نی تأویلها با وقع لي و ما یت له الا من هو. 

مرادش از حدیث التّي حدیثی است که در صحاح عامّه ضبط است. در صحیح مسلم. از 
جابرین عبداهنقل می‌کند که پیغمب را فرمود: «مَقلي و مت الثبیاءکمّل رجل بت داژا قأاکملها و 


ت‌« 
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۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 

تم ختم خر بختم له به الولاية الم من ادم ای آخر ولي و 
هو عیسی هو ختم الْولیاء کبا کان ختم دورة اللك؛ فله یوم 
لقيامة حشران بجشر فِ ی محمد بو جشر رسولا مع الرْسل 
لل ... ( تا این‌که در صفحه‌ی ۲۱ جزء دوم فتوحات می‌گوید:) 

و منهم رضي‌العنهم: امقدیوخ و عسمرین | لطاب رضی اشهنه 
منهم. و کان في زماننا منهم آبوالعباس الحشَابْ ... و هم صنفان: 
صنف ده ان من خلف حجاپ احدیت. قال تعالی: و ماکان 
شآ یکلم اه لا وحیا و ین ّراء حجاب» و هذا اتف عل 


۷ 
آحستها الا موضع لبنة فجعل التّاسْ یدخلونها و یتعجیون منها و یقولون: لولا موضع اللپنة!» [ آنگاه 
می‌گوید:] قال رسول اله صلی ال علیه [وآله اوسلّم: «فأًنا موضع اللبنة, جنُتٌ فختمت الابیاء.» 

و در فص شینی از فصوص الحکم می‌گوید: و ما مثل الم صلّیالهعلیه[وآله اوسلم البّة 
باحائط من ال و قد کمل سوی موضع لبنة. نکان صلی‌الهعلیه[وآله اوسلم تلك اللبنة غبر أنه 
صلی‌الهعلیه [وآله اوسلم لایراها لأ-کما قال- لبنةٌ واحدةء و ما خانم الولیاء فلایدٌ له من هذه الرَوُیا فیری 
ما متّله به رسول‌اله صلّی‌اله‌علیه‌و[وآلهاسلم و یری نی احائط موضع لبنتین و اللبنتان من ذهب و فضةه 
فیری اللبنتین اللتین تنقّص احائط عنهیا و یکنل ها لین ذهب و لبنة فضَةء فلابد آن یری نفشه تنطبع في 
موضع تينك للبنتین, فیکون خاتم یاه تينكاللنتین فیکنل الدانط. 

و السیب الوجبٌ لکونه رآها لبنتین أنّه تابعٌ لشرع خاتم سل فی الظاهر و هو (أي کونه تابا) 
موضع اللبنة الضية و هو ظاهره و ما یتبعه فیه من الاحکام (أي موضع اللبنة الفضية صورة متابعَة خاتم 
الئولیاء تمالس و صورة ما یتبعه فیه من أحکام الرع) کیا هو آخذ عن اه نی لس ما هو بالصورة 
الاهرة متبع فیه (آي خاتم الأولیاء تابعٌ للشّرع ظاهرا ما أنه آخذ عن الّه باطّا لا هو مب فیه بالصّورة 
انظاهرة) لاه ری الأْمر علی ما هو علیه. فلابدٌ آن یراه هکذا (آي له ملع علی ما في العلم من الأحکام 
لا و مشاه له و لاب آن یراه و یشاهده و الا | یکن خاً) و هو موضع اللنة الذهبيّة ف الباطن؛ فنّه 
یأخذ من العین اي یأخذ منه لك اي يوحي به ای الّْسول. فان فهمت ما شرت الیه ققد حصل لك 
العلم الافم. 

تفسیرهای بین هلالین از شرح قیصری مأخوذ است. 
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ادلْه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۳۵ 
طبقات کثیرة, و الصنف الاخر دهم لارواخ اللکیة نی قلومهم و 
آحیانا علی آذانهم» و قد یُکتب هم و ۹ اهل تکیت 
این‌که در صفحه‌ی ۲۴ می‌گوید:) 

قهت آل ام اقا الصّدیقون رضی العن‌الجمیع تولاهم له 
الق قال تیف آذین آنو با و رسول: 1 ولتت هه 
الصَدیقون»... فلیس بین ار اي هي نبوَة لتشریع و الصديتة 
مقاه ول مارلت فن ی قارع الصَدّیقین وقم فی البوة الرسالیّقه 
و من ادّعی نبوّة الشریع بعد حستدفقد کذب, بل کذب و کفر 
با جاء به الصَادق رسول یخی أَنْ تم مقامٌ القرية, و هي 
و العاّة لا نبوة اسشریع فیتبتها نی اشریع» فیثبتها الق 
لاثبات ال الشرُّع |یّاهاه لا من حیث نفسه و حینئذ یکون صدیقا 
کال سلطا و نی موی ای هو ریا ایک 
در صفحه‌ی ۲۵ می‌گوید:) 

و هذا القامٌ لد آثبتناهبین الصََيقَية و نبوّة شرب ع اي 
هو مقام القربة- و هو للأفراد هو دون نبوّة التشریع فی الفزلة عند 
و هو الشار الیه بالَم اي وقر في صدر آی‌بکر قَفَلَ به 
الَدَیقین, اذ حصّل له ما لیس من شرط الصَدُقيّة و لا من لوازمها. 


از نتایج مکاشفات محیی‌الذین 
فلیس بین آپي‌بکر و رسول یرل" لاه صاحبٍ 
۱ و در (صفحه‌ی ۲۶۰) جزء دوم فتوحات نیز می‌گوید: البابٌ احادي و الشتون و ماءة نی 


سه 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
صدَّیقیةٍ و صاحب سس فهو من کونه صاحب سرّ بین الصییٍ و 
نبوّة اشریع و يشارك فیه. فلایفضل علیه مَن یشارکه فیه, بل هو 
مساو له فی حقیقته» فافهم ذلك. 
محی‌الدّین در جزء ثانی فتوحات (صفحه‌ی ۴۹) می‌گوید: 

فان قلت: و من الذي یستحق خاتم الاولیاء کا یستحفٌ 
محتد صلیعنه(وانارسلم خاتم ابو فأنقل في اسواب: اشت 
ختان: خن بختم له به الولايةّ مطلقّا و ختم يختم اه به الولاية 
امحتديّ. فأمّا ختم الولاية علی الاطلاق فهو عیسی:علافهو الولي 
باشوْة الطلقة فی زمان خذه الاگذ, و قد حبل بینه و بین نبوة (هذا 
خل) التّشریع و الرسالة فیفزل في آخرالّمان وارئّا خاقا لا ول 
بعده بتبوَة مطلقة. کبا أَنْ مدا صلی‌افعلیه[والهاوسنم خاتم البوَة لا 
ود تفر یاه واه کان مه سا غیسامی ار اشوس ال 
و خواص الانبیا.. و لکن زال که من هذا القام حکم الرّمان 
علیه اي هو لغره. فینزل ولا ذاثبوّة مطلقة یشرکه فها الأولیاء 
احمدیّون, فهو ما و هو سیَدُنا. فکان رل هذا الأمر نی و هو آدمٌ و 
آخره نی و هو عیسی, آعني نبوة الاختصاص, فیکون له یوم 
القیامة حشران, حشم معنا و حشم مع السل و الأنبیا. 

و ما ختم الولاية امد فهو لرجل "من العرب, ین آکریها 


7 
القام اي بین اصََيقية و وت و هو مقام القربة (سپس اشعاری می‌گوید تا این‌که منتهی می‌شود): 
فلیس بین آییکر و صاحبه. . -اذا نظرت ال ما قلثّه رجل 
هذا الصحيح اٌذي دلّت دلائله . . ف الکشف عند رجال اه ٍذ عملوا 
۱. هم‌چنان‌که قیصری شارح فصوص الحکم در شرح فص شیثی می‌گوید. مراد محبی‌الدٍین 
از این عبارات. اشاره به خودش می‌باشد. 
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ادلی قائلین به وحدت وجود و موجود /۲۳۷ 
اصلا و بدء! ا و هو في زمانتا الیرم موجود. عرفت به سنة مس و 
تسعین و مس‌ماءة و رأیت العلامة ال قد آخفاها ال فیه عن 
عیون عباده و کشفها لي جدينة فاس حی ریت خاتم الولاية منه و 
هي الولاية الناصَة لایعلمها کنیر من الّاس و قد ابتلاه له بل 
الانکار علیه فها یتحقّق به من ام في سرّه. 

و کیا أَن له ختم محتد یاوه ارس نبوَة الشَرایع 
کذلك ختم ال بالختم امحمدي لولاية لت تحصل من الورث الحمدی 
اي حضل سای ال تیمها مق ر ناس رت ایراهیم و 
موسی و عیسو فهوّلاء یوجدون بعد هذا النتم امحمدي و بعده فلا 
پوجد وی علی قلب محمد صلی‌اعلیه[وآله‌اوستم. هذا معنی خائم 
الولاية احمدیة, و نا ختم الولاية العامة لد لابوجد بعده وله 

وی (در صفحه‌ی ۵۰ جزء ثانی) می‌گوید: 

فان قلتّ: ما سببٌ امناتم و معناه؟ فلثّقل فی امجواب: کب 
القام سبیّه و النع و ار معناهه و لك أنَ انیا ما کان ها بدء و 
نهاية و هو ختمهاء قضّی الّه سبحانه آن یکون جمیغ ما فبها بحسب 
نعتها له بدء و ختام, و کان من جملة ما فیها تفزیل الشرایم. فختم ال 
هذا التّفزیل بشرع محمد صلْیاثعلیه[وآلداوسلم فکان خانم النبیین» و 
کان اه کل شيء علیمتا. و کان من جلة ما فا الولايه العاَة و ها 
بدء من آدم فختّمها الّه بیسی, و کان الشتم أیضَا هي البدء؛ «ِن 
مثل عیسی عند الّه کمثل آدم 4 فختم بجثل ما به بداء فکان البدهٌ ذا 
المر نی مطلق و ختم به آیضا. 

و لا کانت حکام محتد 96 عند الّه تخالف آحکام سائر 
الانبیاء و سل فی البعت العامٌ و تحلیل الغناتم و طهارة الرض و 
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۸عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
خاذها مسج و آت جوا مع الکلم و نُصر بالعنی (و هو الرْعب) و 
و ي مفاتیح خزائن الارض و ختمت به ابو 0 
بعده حکم ول فأنزل في نی من مقام اختصاصه. و استحقّ آن 
یکون [1]لولاية ااصَة خم 7 يواطي اسمه اس صنی‌اشعلیه[والهاوسم 
و جوز خلقه و ما هو بالهدي السکّی العروفٌ الشنتظر فان لك 
من سلالته و عترته و النتم لیس من سلالته اسَيّة و لکته من 
سلالة اعراقه و أخلاقه صلی‌شعل وله سم آما سعت ال یقول- 
فیاآشرنا الیه-: و کل أجلٍ4؟ و جیع آنواع الضلوقات فی 
نا آمم. و قال: کل يري نج ی آثر وله( ۳ 
یو لیف اّهاٍ و بو اهاز نی الیل و 2 سح اش و ام 
کل بر نجل ش و ای 
و ِن من مَْء لا یسیع نیو فا من نوع الا و هو اه فافهم ما 
یاه ك. فاّه من آسرار الثم الخزونة اي لاعرف ال من طریق 
الکشف, و له «َدي الق ان و ال طريق مُشتفیم». 
مولف می‌گوند: نقل کلمات و تفیقات و مکاشقات ۳ 
مکاشفات بعض پیروان مکتب او به‌مقتضای حوصله‌ی این تألیف مختصی برای 
نمونه بس است (و در مطلب ششم کتاب نیز نمونه‌ی مختصری از تأویلات و 
تفسیوات قرآنیه‌ی محبی‌الاین ذکر شد)؛ هرکس طالب بیش‌تر باشد و وقت . 
بی‌کار داشته باشد. از مطالعه‌ی فتوحات مکیّه مطالب بیش ‌تر به‌دست خواهد 
آورد؛ چنان‌که هر کس بخواهد درباره‌ی شخصیّت حقیقی و مقامات واقعی 
خلفاء راشدین تحقیقات صحیح مفصَلی به‌دست بیاورد. می‌داند به عوضص 


. مراد محیی‌الذین از این عبارات» اشاره به خودش می‌باشد (هم‌چنان‌که قیصری در شرح 


فص شیثی می‌گوید) و اسم محی‌الدّین محمّد بوده است. 
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بو فته‌های میج الب یه کی عانین کقاب شریفتعسقانت الاتواز و کاب 
شریف الغدیر باید مراجعه نماید. 
و ما مناسب مقام و حوصله‌ی این کتاب فقط فصل مختصری در اشاره به 
شخصیّت خلفاء از کتاب علم اليقین حکیم عارف ملامحسن فیض می‌آوريم: 
[وی] در(صفحه‌ی ۱۶۷) کتاب علم‌اليقین می‌گوید: 
اعّم أَمٌ میم الاختلافات ات وقعت في هذه ال في 


۳ 


الذین. و افتراقهم ای نیّف و سبعین. و مشاجراتهم و مُقاتلاتهم و 


ما 


۳ 


حروتهم و عرَواتم و تساط الم و لشرار منهم علی الا مین و 
الابرار و تقلّب سلاطین مر منهم نی البلاد و الْقطار, کل لك ما 
نشاً من ظلم هژلاء الظلمة ... سپ ان تم ٍذ عدلوا مر عن 
آهله واستقلوا به من دوم تشوّقت الیه نفوس آراذل النافقین, و 
اچتزأت علیه زنادقٌ نی أمَ اللحدین, مفل معاوية و بزید و 
بنی‌مروان ... لاسبّا و قد مَهُدوا هم بالتمکین بعد لتأسیس, و هم 
الولایات. و عقّدوا هم الاْويةٌ و الزایات» و بالغوا نی ٍبعاد هل 
ابیت 92و خواضّهم عنها؛ و آل الم ی بني‌ل باس الشالكية 
مالك أثك الذرجاس, و ظهرت علیا الوء الضالون الضلّون کل 
یدعو تاش ی نفسه, حتی خن ال و له ین ألي السصمة و 
لشاد. و تاه لاس في بتیداء جهالاتهم. و ضلوا عن الطریق القوی, 
فافترقت أحزابٍ و انشعبت نی پدع و آهواء, فصار الأمر ای ما تری. 
و ای هذا آشار دعبلٌ امزاعيٌ حیث قال: 
و ما سلت تلٌ الذاهب سیم عَلی الاس لا بیعة الشّتات 
و تلا آهل البیت(99 من آفعال هولا.- آبعتشم اف و 
قه ما ری علیم موااطم وشوو وغمب القوی خل طرل 
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ال لیم سلو اي وم ال میا اسب ی 
یوم السَيفة. و قال مولانا الصادق لا : «ما من ْجَمة دم آهریقت 
ی یوم لقيامة ال و فی أعناقهیا» 1 
ظالم تأعُر عنهم فانغا هو بظلمهم افْندی و نی بنداء ضَلالتهم هام و 
غوی, و کل ما تعطّل ی حدود اثّه و ضاع ین حقوق اثّهآو حصل به 
نقصْ في این آو حیف علی المنین فتهدته علیهم و تبعثه لدیهم و 
هم عنه مسوولون و به مطالّبون بین يدي العکم العدل ال لایجوژ 
و لایخ علیه مکنون و لامستور «یوْم لا ی ی الظالین مغزرتهم و 
شم للع و سم سوغ الذار4 ... ال 

و از واضحات عقلی و نقلی است که قرب و بعد بندگان به خداوند متعال و 
رسول. اکرم 3 به تقوی و عدم تقوای آنان بستگی تام دارد. حقّ متعال در 

قرآن کریم می‌فرماید: 

«ِ رمک عند اه أثقاکم: 4 

«َقَجْعَلْ اللشلمین کاللجرمین؟ * مالکم کیت 
تکون؟4 

«أَفنْ کان مُوْمتا کمن کانّ فاستّا؟ لایَشتوون.4 

«یا أمْبا الذین آمنوا انوا ال 2 و آمنوا پزسوله؛ یتک کلب 
من ره و یل کم نورا تشون به.» 

یا أبا الذین آمنواه ان توا له یل کم فو 


۶ *قانّ > 
و نیز می‌فرماید: 
«فل َل يشتوي این لیون ‏ آلرب لبفلی 9 اون 


یر الاب » 
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ادل‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۴۱ 


آیا آتقی النّاس در میان امّت که بود تا در ولایت معنوی اوّلین جانشین 
رسول اه گردد؟ آیا رسول اکرم 6 که را بیش‌تر از همه به تعلیم علوم و 
معارف الاهی اختصاص داد و اعلم در میان امّت» بعد از رسول اکرم94 که 
بود؟ 
جواب این قبیل سوالات را از مکاشفات محیی‌الذین به‌دست آوریدا 
آری؛ ممکن است از جانب طرفداران محیی‌الدّین» یک‌پاسخ خنده‌آوری 
داده شود که پیغمبر اکرم 9 شریعت را به علی 1 سپرد؛ ولی طریقت را به 
ابی‌بکر؛ از این‌جهت» او صاحب مقام سر و قربت و مقام صلیقیّت و مقام 
قطبیّت بعد رسول اکرم5# گردید؛ همان‌طور که صوفیان شیعه. که سلسله‌ی 
مشایخ خحود را به واسطه‌ای غیر از امام متخ به یکی از ائمّه‌ی سابق 
می‌رسانند- باید بگویند که: امام سابق. شریعت را به امام بعد خود داده؛ ولی 
طریقت را به امثال حسن بَضری سپرده است! 
اینک می‌گوییم: قطب مکاشفی چون محی‌الین که خود او و بعض 
دیگر او را سرآمد همه‌ی اولیا و قطب العارفین و صاحب مقام خاتم الولاية 
الم حمّيَةٍ و ولایت او را مظهر تام و سجمع ولایت جمیع اولیای الاهی 
دانسته‌اند و حتّی عرفاء شیعه به او با نظر تجلیل می‌نگرند و به سخنانش دز 
مطالب استناد می‌کنند- مکاشفات و تحقیقاتش در تشخیص رجال اه و اولیای 
الاهی و اقطاب معرفت و مقرّبین حق متعال و تعبین درحات آنان به این نتیجه 
رسید که ابوبکر اوّلین رَجل الاهی بعد از پیخمب رو صاحب مقام سرّ و قربت 
و مقام صلیقیّت و قطبیّت شناخته شود و عم دومین رَجْل الاهی و ولن خدا 
بعد از رسول اکرم لو امام و وزیر روحانی در زمان پیغمبر346 و صاحب 
مقام محلِئیّت و قطبیّت از بین تمام اولیای الاهی در زمان حلافت خود معرّفی 
شود و عثمان نیز به مقام قطبیّت و سرآمد و والاتر همه‌ی اولیای زمان حلافتش 
ظاهر شود و [کسی] چون متوکل نیز به مقام قطبیّت برسد و زبیربن‌عوّام به مقام 
حواریّت اختصاصی دین خدا از میان تمام اولیای زمان خود معرّفی گردد و 
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۲عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


شیعیان علی «به صورت خنزیر شناخته شوندا 

آیا با این وصف دیگر به تحقیقات و گفته‌های محبی‌الذین و پیروان او 
درباره‌ی توحید که به درجات. والاتر از تشخیص درجات اولیاء الّه و عالی‌ترین 
مطالب و مسائل الاهی است- چگونه می‌توانیم اعتبار و اعتماد بنماييم "؟ و چجه 
اطمینان و وثوقی به رحمانی بودن مکاشفات امثال او پیدا می‌شود؟ و چه انتظار 
صدقی به تفاسیر و تأویلات و توجیهات او در قرآن و حدیث و مکاشفاتش 
می‌توان داشت؟ و چه مجوّز شرعی با عقلی خواهیم داشت که برای کسب 
کمال معرفت و قرب الاهی, به روش و طریقت تصوّف و عرفان و تحت نظر 
اقطابی مانند محبی‌الدّین سیر و سلوک نماییم؟ 

پس- همان‌طور که قبلاً هم گفته‌ایم-ما را جز به پیروی از دو حجت من 
یکی باطنی» یعنی عقل فطری تا آن‌جا که راه دارد- و دیگر حجت ظاهری؛ یعنی 
قرآن و حدیث طریق هدایت و چاره‌ای نیست. 

و در خفاتممی میستای تاگفته تمانل که مراد ما در انفاد از کلف و شهود 
انتقاد از همان امری است که در دست امثال اولیای صوفیّه به نام کشف و شهود 
است؛ نه اين‌که مراد انتقاد حتّی از کشف حقیقی است. واضح است که به فضل 
و عنایت خداوند متعال برای بنده‌ای از بندگان خاص او» مثلاً نبی یا وصی 
منصوص او» کشف و شهود در هر امری که نصیب شود آن مُصیب و مطابق 


واقع و حجت خواهد بود. 


۱. ناگفته نماند که بعض طرف‌داران مکتب محیی‌الین» در جواب این‌گونه انتقادات به امثال 
محیی‌الّین» گاه عبارت و سخنی را نسنجیده القاء می‌کنند؛ مثلاً می‌گویند: محی‌الذیین فوق ایین 
حرف‌ها بوده است! پیداست که این مدافعان می‌خواهند روی آن مبنای صلح کل که در مطلب پنجم 
این کتاب از نظر صوفیّه و عرفاء نقل کردیم-دفاع کرده باشند: "کفر و ایمان نیست آن‌جایی که اوست ؟*؛ 
ولی یا نفهمیده یا نخواسته‌اند بفهمند که آن مبناء بنا بر فرض صحت. از این‌گونه کلمات محیی‌الین- که 
نظر به کثرت و به تعیین مقامات و مراتب کترات است و درجات و مقامات را بر خحلاف حقيقت و 


واقع» تعیین و قضاوت می‌نماید- هرگز رفع انتقاد نمی‌کند. 
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مبحث دوم برهان 


مقذمه: علم به حقایق اشیاء متعر است 

مدمه می‌گوییم: باید دانست که بسیاری از بزرگان علم و فلسفه و عرفان 
(از مسلمین و غیر مسلمین» شرقی و غربی) تصریح نموده‌اند که علم به حقایق 
اشیای اساسا برای بشر میسور نیست و علم و عقل و ادراکات بشر قاصر از آن 
ات که و الق به درم به حققت اقاء واقف: شود آوخه هنکن است» نها 
علم به ظواهر اشیاء و خواص و آعراض آن‌هاست. 

و حتی بزرگان عرفایی که مذعی درک حقیقت شده‌اند تصریح نموده‌اند 
که تنها به ریاضت از طریق مکاشفه به حقایق رسیده‌اند؛ نه از طریق علم و عقل 
و برهان و گفته‌اند: علم به حقایق از طریق نظر و برهان مُتعذّر است (و حکم 
مکاشفات آنان نیز در مبحث گذشته برای ما روشن شد که چگونه است). 

و برای نمونه کلمات مختصری از چند تن نقل می‌شود: 
۱-[1] شیخ الرّئیس بوعلی سینا در تعلیقات " می‌گوید: 
الوقو علی حقایق الأشیاء لیس ی قدرة ابش و نحنْ 
لانعرف من الکشیاء الا امخواصٌ و الُوازم و الأعراض. و لانعرف 
الفصول القومةٌ لک واحدٍ منها لاخ علْ حقیقته یل نعرف یا 
آشياء ها خواصٌ و أعراضّ؛ فا لانعرف حقيقة الارّل و لا العقل و 
لا اس و لا الفلك و لا التّار و امواء و الاء و الاأرض, و لانعرف 
أیضَا حقایق الأّعراض. 

و متال لك أَّا لانعرف حقيقة امموهر, بل انا عرفنا شین له 
هذه الخاصَة و هو أَنّه الوجودٌ لافی موضوع و هذا لیس حقیقته؛ و 
لا نعرفٌ حقيقة اجسم بل نعرف شیّا له هذه امخواص و هي الطول 


۱. نقل از جلد اوّل اسفار صدرالمتألهین صفحه‌ی .٩۷‏ 
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ور وشوو ارف هه اما ابا تمرف زر 
خاصيَةٌ الادراك و العقل. فان الدرلكٌ الما لیس هو حقیقهٌ امحیوان 
بل خاصَینّه و لازمْ له» و الفصل امحقیق لاندرکه. 
و لذلك یقغ الخلافٌ فی مهتات الکشیاء لگ کل واحد یُدرك 
غیرّ ما بُدرکه الاخُر» فحکم بقتضی ذلك الازم... ای آخر کلامه. 
۲- محمّدبن‌حمزة الشهیر باين‌القَناري الحنفی در مصباح انس بین 
المعقول و المشهود في شرح مفتاح غیب الجمع و الوجود (تألیف صدرالاین 
قوئوی) می‌گوید: 
الفصل الثالت في تبيین منتبی الافکار و تعیین ما یسلکه 
هل الاستبصار. معرفةٌ حقایق الاشیاء-علی ما هي علیه في علم 
اه تم بالالّة ره متعذرةٌ لوجوو مستبْطة من کلام الشیخ 
(مرادش شیخ صدرالاین قونوی است). 
سپمن برای دعونی کعذرمورن # وج ماو دک میک که از آن مضه است؛ 
(لف) اختلاف الاراء التناقضة مع عدم قدرة آحدها عی 
ال دلیل الاخر دلیل (علی) آن لا تعویل علی نظره آیضا مع أن 
أحدّها باطل قطّاء فحصل الاحتال في کل دلیل. 
(ب) ار کتیرا ما یعوّل علی نظره برهدٌ مدیدة م یطلم 
هو و من بعده علل خلله فیرجم. فهذا الاحقال یتح في کل نظر 
کان سبب الّعویل آو سبب الزجوع. فلا کال علی شيء منهما. 
(ج) ان آقرب احقایق |لی الانسان نفشه و لایدرك کنههاء 
فکیف بغیر‌ها؟! 
ه) (عترف هل الیزان بأش رهم أَن البسائط لا ند و ارس 
لایعوف که الحقيقة و معرفٌ الرکب فرع معرفة بسائطه, ٍذ کل 
مرکّب ینحلٌ لها نف الوجودین اه و المارجي بجسب الرکیب, 
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ادلّ‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۴۵ 
و اذ لا مژقوف علیه فلا موقوف, فلا علم باحقایق أصلا. 
و در ذیل بعض وجوه می‌گوید: 
فالعلم باحقایق متعْرّ الا من الوجه الناصٌ بارتفاع حکم 
سب و یود الكونية من العارف حال تشه بقام کنث سْعه و 
بصرءٌ (مرادش حال کشف فناء عرفانی است). ۱ 
با امیش که هی کوب 
و قد قال الشیخ (صدرالّین [ال] قونوی): لا انْضح لافل 
البصاثر أٌَ تتحصیل العرفة الصحيحة طریقن: طریقٌ البرهان 
بالتّظر, و طریق العیان بالکشف و حالْ الرتبة ری قد استبان 
با لا تصفو عن خلل و علی تسلیمه لا تعمٌ. فتعین الطری الاحْر. 
محشی کتاب هم در شرح کلمه‌ی لا تم عبارت شیخ می‌گوید: 
بحیث یشتمل جمیغٌ رازه وب نو کالقایق البسيطة و 
نحوها متا برجع الی معرفة البدء و العاد. 
کات فتتر کف شهی المانی خر کویق: 


۱. کانت ( غصفک اعتصهصص در ۱۷۲۴ میلادی. در کُنیکُسبرگ ( ورهطمونهه10 از شهرهای 
آلمان )مت ند شده است: پدرش شغل سراجی داشت و پدر و مادرش هر دو مردمانی مقس و مهدب 
بودند. تمام مت هشتاد سال زندگانی را به دانش‌جویی و دانش‌آموزی و تألیف و تصنیف گذرانید و 
هیچ کار دیگر حتی مسافرت هم نکرد. عمر خویش را وقف علم و حکمت نموده بود و از کسانی بوده 
است که از دانش‌جویی» جز دریافت حقیقت. منظوری نداشت و از خودنمایی و شهرت‌طلبی و کسب 
جاه و مال یک‌سره دور بوده است و جز آن‌چه حقیقت می‌دانسته نمی‌گفته و نمی‌نوشته است. 
فلسفه‌اش در روزگار خود او در سراسر خاک آلمان قبول عامّه یافت و به‌زودی به کشورهای دیگر نیز 
تجاوز کرد. آثار قلمی و بسیار و حدود هفتاد - هشتاد رساله و کتاب بزرگ و کوچک است. در اکثر 
مسائل علمی و ریاضی و طبیعی و جغرافیای طبیعی و زمین‌شناسی و هیئت و آنار جوّ و منطق و 
الاهیّات و دیانت و سیاست. چیز نوشته است؛ ولیکن مهم‌ترین آثار او در نقادي عقل و فلسفه است و 


سه 
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فهم و عقل ما از موجودات به‌وسیله‌ی حش و تجربه فقط 
ظهورات و عوارض و حادثات را درک می‌کند و دست فهم و عقل ما از 
شناعتن ذوات و حقای قآن‌ها کوتاه است و ادراک ما نسبت به عوارض 
هم به وجهی است که شرایط ذهن ما اقتضا دارد و واقع و نفس‌لامر را 
نمی‌دانيم چیست و به‌عبارت دیگر» علم ما بر حادثات و عوارض به این 
وجه نیست که ادراک ما ب رآن‌ها منطبق شود؛ بلکه آن‌ها بر ادراک ما 
منطبق می‌شوند و معلومات ما آن قسم است که ذهن ما اقتضا دارد و 
انسان امور را آن‌سان که ذهنش می‌سازد درک می‌کند و قسم دیگر 


من نه سوفسطایی‌ام و نه اصالت تصوری؛ نه نفی موجودات 
می‌کنم و نه منکر حقایق‌ام. من در عقل انسان» صرافی می‌کنم و میزانش 
را می‌سنجم و حدودش را تعیین می‌کنم تا معلوم شود که دست عقل به 
کجا می‌رسد و به کجا نمی‌رسد. 

اشتباهی [را] که فیلسوفان جزمی درباره‌ی تحقیق ذوات, به قوه 
عقل دارند. می‌توان نظیر اشتباهی دانست که کودکان درباره کناره‌ی افق 
دارند که آن را پایان سطح زمین می‌انگارند و چنین می‌پندارند که آن‌جا 
آسمان به زمین پیوسته است؛ امّا هرچه بکوشند که به آن برسند, دورتر 
می‌رود و اين اشتباهی است که عقل هیچ‌کس ا زآن مصون نیست؛ مگر 

این‌که نقادی پیش بیاید و رفع اشتباه نماید. 
اتسان که ده ای اموو اک یراتس ی والا فر از مود تم عافد 
وجدان نمی‌کند و فهم و عقل او (جز این‌که از وجدانیّات حسّی و تجربی انتزاع 
لیات کند) کاری نمی‌تواند و ادراک بیش‌تری به خارج ندارد- فلسفه ساختن او 
با این مقدار معلومات در باب حقایق ذوات و مجردات. نظیر ادٍعای همان 


هه« 


آن‌ها شامل فلسفه‌ی خاص او می‌باشند و مای‌ی شهرت عظیم او گردیده‌اند. (شرح زندگانی کانت و نیز 


کلمات او به طریق اختصار و بیان حاصل مراد از ترجمه‌ی فروغی مأخوذ است.) 
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ادلی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۴۷ 
کیوتیض امست کها تخر اه رم از هیا یوار کی و هن ان است که که 
بخواهد کاخی بسازد که سر بر آسمان آورد؛ اما بیش از کفاف یک خانه‌ی 
متعارفی. مصالح ساختمانی ندارد و نیز مانند آن است که کسی بخواهد با نردبان 
به آسمان برود يا از سایه‌ی خود فراتر بجهد. کسانی که این ادعا را دارند 
اشتباهشان از این است که قوانین و مُمتضیات عقل خود را قوانین حقیقت امور 
می‌انگارند. 

و بالجمله کانت در تحقیقاتش. حدود قوّه‌ی علمیّه و عقلیّه‌ی انسان را 
برای خود معلوم ساخت و بیان نمود که دست عقل از شناختن ذوات و حقایق 
آن‌ها کوتاه است و در آن مور ساختن فلسفه‌ی اولی و جزم در آن, به‌وسیله‌ی 
عقل نظری ممکن نیست؛ امّا توجه کرد که در مجردات و ذوات و حقایق- اگر از 
راه عقل نظری» جزم به امور و اثبات آن‌ها میشر نیست- جزم به انکار هم 
نمی‌توان کرد؛ بلکه آن‌ها عقلاً محتمل‌اند و از راه دیگ یعنی از راه عقل عملی؛ 
جزم به اثبات آن‌ها میشر می‌شود (مراد کانت از عقل عملی آن جنبه از عقل است 
که اراده‌ی انسان را بر عمل نیک برمی‌انگیزد و از عمل بد بازمی‌دارد) و لذا در 
تعمر ده تطاق انم امد شر ورد شین آمد یاوه رساله و کتان 


نصیحت موف 

مس از ذکر ایزن مقلمه مو اف تیه ع گو ود 

چون دیدیم بوعلی و قونوی و کانت و ده‌ها امثال آنان به عجز و نقص 
عقل و فهم خود (از این‌که بتوانند هر امر و حقیقتی را ادراک بنمایند) اعتراف 
نمودند و تصریح کردند که ادراکات بشر محدود است [و] نمی‌تواند به همه‌جا 
دست‌اندازی کند و همه‌چیز را به فکر خود بفهمد و ما هم که به خودمان 
مراجعه نموده و در خود فرو رفتیم- اجمالاً مطلب را راست و درست يافتیم, 
پس اگر بان خود اینان را در مورد دیگر و یا امثال ایتان را دیذیم که با شتاب هر 
چه تمام‌تر به هر چیز و هر حقیقت» دست‌اندازی کرده و در آن» به فکر خود 
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۸عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


بحث‌ها نموده و به فوریّت و با رعد و برق, به نام نتیجه و مقتضای برهان عقلی ! 
احکام قطعی درباره‌ی آن‌ها صادر می‌کنند (مثلا حقیقت ارواح چیست؛ 
حقیقت ملائکه چیست؛ حقیقت افلاک چیست؛ بّدو خلقت ارواح کجا و چه 
زمان است؛ اوّلْ ما حَلقّ له چه بوده؛ چگونه کثرت در عالم پیدا شده؛ عوالم 
وجودی چند است؛ مَل و رجوع این موجودات به کجا و چگونه است؛ ناشدنی 
است که خدای جهان در مرتبه‌ی واحدء بیش از یک موجود بسیط خلق نماید؛ 
خالق متعال باید با مخلوقش هم‌سنخ باشد؛ علم حق متعال چگونه است؛ اراده 
و مشیّت او چیست؛ غرض او از خلقت چه بوده؛ خالقیّت او چگونه است ...) و 
. دیدیم گاه مطالب را (خصوصاً تابعین آنان) چنان با حرارت و محکم ادا 
می‌نمایند که گویی مذت‌های متمادی بر ذات خدای متعال» اشراف داشته و 
ذات او را چند بار تشریح نموده‌اند و در مقام خلقت هم. پیوسته با خداوند 
همراه و کاملةً حاضر و ناظر اعمال او بوده‌اند (!) در عین حالی‌که ما باید پیوسته 
به دیده‌ی احترام و تکریم به بزرگان بنگریم- نباید افکارمان را ضعیف نموده 
مغلوب و مقهور شهرت و عظمت آنان گردانیم؛ استقلال فکر و تحقیق را از 
دست بدهیم و به تقلید از آنان» در مطالب سخن رانده و کورکورانه به گفته‌های 
آنان معتقد شویم و به خود اجازه‌ی اعمال نظر و ورود در تحقیق ندهیم؛ خاصه 
بعد از آن‌که احتلافات خود آنان را در بسیاری از مطالب و اشتباهات آنان را در 
مسائلی چون طبیعیّات دیدیم. بشری که مذت‌ها در طبیعیّات به خطا و اشتباه 


۱. توضیحاً می‌گوی[یلم: بر خوانندگان محترم» روشن است که مراد ما ایراد و انتقاد بر پیروی 
از مقتضای پرهان صحیح عقلی نیست؛ بلکه انتقاد از پیروی همان اموری است که غالبا به‌نام برهان و 
دلیل عقلی» برخلاف واقع به کار برده می‌شود و لذاست که در مسائل مختل‌فیه, هریک از طرفین 
مذعي برهان و دلیل عقلی بر مدّعای خود می‌شود؛ بااین‌که محتمل است هر دو هم به حطا رفته باشند. 
آری» چه بسیار مقّماتی به نام برهان و دلیل عقلی از جانب بزرگان و علماء فلسفه بر مطالبی 
اقامه شده که واقع آن‌ها یا مصادره یا دژر است و بهترین آن‌ها خطابه یا جدل است! چنان‌که نمونه‌ی 


آن‌ها در مسائل آتبه دیده خواهد شد؛ ٍن‌شاءاله تعالی. 
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ادله‌ی قانلین به وحدت وجود و موجود/۲۴۹ 
فته. چگونه مأمون است از این‌که در مسائل عالی‌تر و الاهیّات به خطا و اشتباه 
ترفته باشد؟! 
تباید در عقلیّات بگوییم: "صرفیّون چنین کردند؛ ما هم چنین کردیم با 
"افتخار ما در همین است که مدعای بزرگان را بفهمیم!" و سپس مطالب آنان را 
وحی مُنزل دانسته و تنها سنگ آنان را به سینه بزنیم؛ بلکه باید در هر مسأله 
همه‌گونه محتملات و اقوال را تحت نظر گرفته و با نیروی خداداده, همه را کامله 
سنجیده و هر کدام را صحیح و درست يافتیم احتیار نماییم؛ گرچه آن قول شایع 
نبوده و برخلاف اکثر باشد و هر مورد هم که ادراکات ما از نیل آن کوتاه بوده و 
درباره‌ی آن تشخیصی نداشته باشیم توقّف نماییم و تنها از راه تقلید. نظریّه‌ای 
را تبعیّت ننموده و در خصوص آن سخنی نگوییم. 
هم‌اکنون به مناسبت مقام» کلام بسیار پر ارزشی از یکی از بزرگان 
معاصرین به‌خاطرم آمد؛ ای کاش که آن را همه نصب‌العین نموده و بر طبق آن نیز 
عمل کنیم. می‌فرماید: 
در بحث فلسفی»ارزش ا زآن نظر است؛ نه ا زآن رجال و صاحبان 
نظر و هرگز در نظریه‌ای از نظریات فلسفی» به شخحصیت صاحب نظریه 
ه رکه می‌خواهد باشد و کثرت جمعیت طرفدار یک نظریه اگر چه به 
حد اجماع و اتفاق رسیده و همه‌ی جهان و جهانیان از گذشتگان و 
آیندگان؛ در وی وحدت نظر داشته باشند وقعی گذاشته نمی‌شود. 
آری» این فرمایش در حقیقت. تأسْی به فرمایش منسوب به ابوالعقول و 
الأفهام. مولی الموالی امیرالم و منین علهاملاتوالشلام است: 
«أنظر ال ما قال, و لاتنظر الی من قال.» 
و قال الله "ترتع « بو الذین 


فص یت این و 


4ص صلا مر 


و هه 
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۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


بحث و تحقیق در توحید عرفاء و صوفیّه از طریق برهان. متوقف بر 
رسیدگی به مسائل ذیل است: 
مسأله‌ی اصالة النَحّق: یعنی اصل و اصیل در تحقّق ممکن چیست؟ 
وجود يا ماهیّت؟ 
۲-مسأله‌ی اصالة الجعل: یعنی اصل و اصیل در مجعولیّت ممکن 
چیست؟ وجود است يا ماهیّت يا اتصاف ماهیّت به وجود؟ 
۳-مسأله‌ی اشتراک وجود: یعنی وجود مشترک لفظی است يا معنوی؟ 
۴_مسأله‌ی وحدت وجود: یعنی وجودات حفایق متباین‌اند یا مراتب 
حقیقت واحده؟ 
۵-مسأله‌ی وحدت موجود. 
تبصرة: باید دانست که مسائل پنج‌گانه‌ی فوق از طریق برهان و دلیل 
عقلی» تماما مورد اختلاف می‌باشد و ثابت شدن توحید عرفاء و صوفیّه متوقف 
است بر این‌که در مسأله‌ی آصالة الَحقّق, اصالت وجود ابت شود و در مسأله‌ی 
آصالة الجعل مجعولیّت وجود اولاً و بالات ثابت شود و در مسأله‌ی اشترا 
وجود. اشتراک معنوی وجود (نه لفظی) ثابت شود و در مسأل‌ی وحدت 
وجود تشکیک و وحدت وجود ثابت شود (نه تباین وجودات) و در مسأله‌ی 
اخیر هم وحدت موجود ثابت گردد؛ زیرا حکماء فهلویین_- با این‌که در چهار 
فسالنی اولبا غرفاه مرافی ی پاش ولی در له اضر که وحت موجود 
باشد-با عرفاء مخالف‌اند و به تعدّد واجب و ممکن قائل‌اند و می‌گویند: 
گرچه واجب و ممکن یک سنخ و از مراتب حقیقت واحدند؛ 
ولی واجب منحصراً همان مرتبه‌ی مجرّده از مجالی و مظاهر است که 
ا زآن تعبیر به مرتبه‌ی به شرط لا می‌شود ". 


منظومه‌ی سبزواری) صفحه‌ی ۵۱ 
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ادلّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۵۱ 


کی ضوفا هراب( متیر وه ام ماک کل ی ال رز 


۱ مسأه‌ی صالة التحقّق ۱ 
یعنی اصل و اصیل در تحقّق ممکن چیست؟ وجود است يا ماهیّت؟ 
محعّقین از فلاسفه و متکلمین بر این‌اند که هر یک از ممکنات خارجیه 
(مثلا انسان, فزس» شجر» حجر) را چون به ذهن خود ادراک کنیم» به تحلیل 


۱. پوشیده نماند در انتقاد مطالب و رد استدلالات-به هر زبان و بیان که شود نظری جز به 
خود مطلب و استدلال نداریم و هرگز نظر اسائه‌ی ادب و اهانت نسبت به گویندگان مطالب و مستدلین 
در بین نیست. این جانب اهانت به هر مومن- گرچه عامّی باشد- تا چه رسد به بزرگان و دانشمندان و 
فلاسفه‌ی متدیّن شیعه را خلاف عقل و شرع می‌دانم و امیدوارم به توفیق حق متعال» چنین فکری 
اصلاً به خاطرم حطور نکند و سایرین را نیز از نظر علم محترم می‌شمارم. و البتّه مجرّد رد مطلب کسی 
اهانت به گوینده‌ی آن مطلب نخواهد بود وگرنه در هر مطلب از هر فئی-همین‌که بزرگی اظهار نظری 
فرمود بعد از او نباید احدی آن را مورد بحث و تحقیق قرار داده و خلاف آن را بگوید وگرنه اهانت به 
آن بزرگ نموده است! با اين‌که واضح است که چنین نیست. 

دانشمندان و حتّی فقهاء عظام دائماً در مقام رد و ایراد بر مطالب یک‌دیگر هستند. چه بسیار 
موارد. اقوال اکابر و اعاظم متقدم را متأخرین رد نموده و خلاف آن را گفته‌اند و هرگز در صدد اهانت 
آنان نبوده‌اند! 

و از دانشمندان محترم هم امید و انتظار می‌رود که میدان فکر و بحث را به روی اشخاص 
بی‌غرض برای همیشه باز گذارند و حتّی مانند موف قاصر را رهبری نموده و مشکلات او را برطرف و 
به بحث» تشویق فرمایند و هرگز بحث‌کنندگان را به جرم این‌که در مطالب عقلی از کلمات بزرگان 
تبعیّت و تقلید نمی‌کنند يا به مجرّد توهم این‌که در این عدم تبعیّت» غرض معارضه و مبارزه با بزرگان و 
قصد اهانت به آنان دارندبا نسبت بی‌سوادی و قصور و استهر! و عبارات زننده نکوبند و صحنه‌ی 
علم و حکومت فلسفه و مطالب عقلی را عملاً صحنه‌ی اختناق و حکومت زور معرفی نفرمایند؛ ٍن 
شاء الّه تعالی. 


از این مقدار تذکر هم بسیار معذرت می‌خواهم. والسَلامٌ علیکم و رحمهٌ له و برکاه. 
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عقلی» درباره‌ی آن, دو مفهوم داریم؛ یکی مفهوم انسان یا فرس یا شجر یا حجر- 
که اين مفهوم را اصطلاحاً ماهیّت می‌گویند "- دیگر مفهوم وجود و هستی. این دو 
مفهوم در خارج متحداً یک مصداق دارند-که همان شیء خارجی است- که هم 
می‌گوییم: موجود است و هم می‌گویيم: مثلا انسان است؛ بلکه در حاق ذهن نیز 
چنین است؛ ولی چنان‌که گفته شد. به تحلیل عقلی دو امر و دو مفهوم‌اند. 

و اما در بین همین‌محّفین اخحتلاف شده است در این‌که آن شیء و 
مصداق خارجی, ولا و بالات مصداق و فرد واقعی مفهوم وجود است و ثانباً 
و بالعرض. مصداق مفهوم انسان (یا فرس یا شجر یا حجر ...) یا بالعکس, الا و 
بالات مساق وگ زان ساماع و سور ملگ اسان اسان ان زر 
بالعرض» مصداق مفهوم وجود. 

بنابر احتمال ایّل» گفته می‌شود: وجود اصیل است و ماهیّت. اعتباری و 
انتزاعی که از حدودات وجودات خاصّه انتزاع می‌شود؛ چنان‌که جماعت 
کثیری چون صدرالمتآهین و حاجی سبزواری بر این قول رفته‌اند. 

و بنابر احتمال ثانی» گفته می‌شود: ماهیّت اصیل است و وجود اعتباری 
و انتزاعی که از هر یک از ماهیّات واقعی خارجی, مفهوم موجود انتزاع شده و بر 
آن حمل می‌شود؛ چنان‌که بسیاری دیگر چون شیخ اشراقی و محقّق دوانی و 
میرداماد بر این قول رفته‌اند. 

و هر کدام از وجود و ماهیّت که اصیل باشد. همان منشاً آثار خارجی 
است. بعضی از بزرگان هر دو قول را رد کرده و قائل شده‌اند به یکی‌بودن وجود 
و ماهیّت؛ مانند شیخ هادی تهرانی «ره) و در این زمینه. رساله‌ای به نام اه 
الوجود و الماهيّة تألیف نموده است. 


۱. و ایضاً آن را کلی طبیعی می‌گویند و لفظ ماهیّت مشتق از ما هو یا ما به الشیء هو هو 
است و چون درباره‌ی هر شیئی سوال به «ما هو؟» شود همین مفهوم- که آن را کی طبیعی گویند 
جواب گفته می‌شود. از این جهت آن را ماهیّت گفته‌اند؛ یعنی هی ما پُجاب عن السَوّال بما هو؟ 
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ادلی قائلین به وحدت وجود و موجو ۲۵۳/۵ 


پس باید کاملاً ملتفت بود: هر کدام از وجود پا ماهیّت را که بگوییم اصیل 
است» مقصود نه این است که مفهوم آن از آن‌جهت که مفهوم ذهنی است- 
اصیل می‌باشد؛ بلکه مقصود این است که در خارج از ذهین و قطع نظر از هر 
اعتبار و اعمال ذهنی, خود آن امر اصیل اوّلاً و بالدات واقعیّت دارد؛ یعنی 
مصداق و فرد واقعی دارد که منشاً آثار حارجی می‌باشد. 

پس اگر گفته شود: ماهیّت «کلّی طبیعی) اصیل است» مراد نه آن است که 
کلّی بما هو کل و (مثل) ماهیّت و مفهوم انسان پما هو مفهومٌ اصیل است؛ بلکه 
مراد این است که کی طبیعی و ماهیّت و مفهوم مثلاً انسان الا و بالات در 
خارج. فرد و مصداق واقعی دارد؛ در مقابل این قول که گفته می‌شود: امر 
خارجی اژلاً و بالئات فرد و مصداق واقعی وجود می‌باشد و از حدود آن 
ماهیّت انسان انتزاع می‌شود. 


ادله‌ی آصالت وجود و تحقیق در آن‌ها 
اینک ادله‌ی قائلین به اصالت وجود را ذکر کرده و به تحقیق و رسیدگی 
در آن‌ها می‌پردازيم ا: 


دلیل یکم بر اصالت وجود: 
۳ ۰ ۳ ۰ ۲ ع ی ورگ 
وجود منبع هر شرف و خیر است (حتی حکماء گفته‌اند: مسالة 
و وه و ۳ ۲ 
الوجود خیر بدمیِة) و اگر وجود اعتباری می‌بوده معلوم است که شرف و خیری 
و ان نبود. 
۱. خوانندگان محترم باید قبلگ ذمن خود را از میت اصالت وجود و قلب خود را از عشق 
به آن خالی نمایند و فقط به ادلّه‌ی اصالت وجود و انتقادات و اشکالات بر آن‌ها از روی دقّت و تأمل 
نظر اندازند تا بتوانند حقّاً قضاوت نمایند که سخنانی که به نام برهان و دلیل در این مقام ذکر می‌شود, 


به‌راستی موجب قطع و یقین بر اصالت وجود می‌باشد يا نه. 
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۴ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 

شرفت یی واتصافت اس اسنت واطا اند واقعات او باقذانت وجوه اس 
یا ماهیّت؟ فهُو أوّل الکلام و به عبارت دیگر این دلیل مصادره به مطلوب است؛ 
چون مدّعا و مطلوب این است که وجود اصیل و منشأً آثار است [و] در دلیل هم 


گفته شده که وجود منبع هر شرف و خیر است. 


دلیل دوم بر اصالت وجود: 

فرقی که بین وجود خارجی اشیاء و وجود ذهنی آن‌هاست.-به این که آثار 
مخصوص هر شیء بر وجود خارجی آن مترتّب می‌شود و آن آثار بر وجود 
ذهنی شیء مترتّب نمی‌گردد (چون آتش که به وجود خارجی می‌سوزاند و به 
وجود ذهنی نمی‌سوزاند) دلیل است بر اصالت وجود؛ زیرا ماهیّت شیء در 
وجود خارجی و ذهنی محفوظ و ثابت است وگرنه صورت ذهنیّه علم به خارج 
نمی‌شد؛ چون تطابق بین علم و معلوم لازم است. پس اگر ماهیّت اصیل و منشاً 
آثار می‌بود. برای وجود خارجی و وجود ذهنی اشیاء فرقی حاصل نمی‌شد. 

ملق می‌گوید: اولگ در این‌که موجود ذهنی جیست [و] آیا موجودات 
ذهنی اشیاء به همان ماهیّات خارجی است- یعنی اگر شیء در خارج جوهر 
بوده» در ذهن هم جوهر است و اگر از اقسام عرّض بوده در ذهن نیز همان قسم 
عرض است يا ماهیّت منقلبه است که تمام مقولات خارجیه در ذهن متبدل به 
مقوله‌ی کیّف می‌شود یا فقط صورت و شبّحی از اشیاء خارجی در ذهن حاصل 
می‌گردد؟ و ... - معرکه‌ی آرا و اقوال عجیبی است و ممکن است در آن‌مسأله 
کسی مثلاً قول به صورت و شبح را (چنان‌که جماعتی از حکما گفته‌اند) اختیار 
بکند. پس این‌دلیل بر اصالت وجود برای اوء ملزم و مثت مطلب نمی‌شود. 

و ثانیه بر فرض اختیار قول محقْفین که گفته‌اند: اشیاء بأنسها و مهیّاتها 


۱. پس کلام ضمنی مستلیل هم (که برای تأیید می‌گوید: حمّی حکماء گفته‌اند: مسألهٌ أن 


الوجود خی بدییةٌ) برای اثبات مطلوب. هیچ فایده ندارد؛ زیرا مراد آنان همم بیش از این نیست که 
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ادلّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۵۵ 


در ذهن آیند- می‌گوييم: ممکن است آثار ماهیّت به اختلاف امکنه (یعنی به 
احتلاف مواطن و آطوار) مختلف گردد؛ یعنی هم‌چنان‌که (بنابر فرض اصالت 
وجود) گفته می‌شود: وجود به اختلاف مواطن و اطوا تأثیرش مختلف 
می‌گردد [و] وجود خارجی منشأً آثار مختصّه‌ی شیء و وجود ذهنی-که به‌تبع و 
طفیل ذهن است.به خلاف آن است. با فرض اصالت ماهیّت هم ممکن است 
بگوییم: تأثیر ماهیّت به اختلاف مواطن و اطوان مختلف می‌گردد: ماهیّت 
مجعوله در خارج» منشاً آثار خارجی است؛ ولی ماهیّت متحقّق به تبّع نفس و 
ذهن آدمی منشأً آن آثار نمی‌باشد. 

به‌علاوه این‌که محمَفین گفته‌اند که: اشیاء بمَهیّاتها در ذهن آیند» مرادشان 
نه این است که عین آن حقیقت خارجی و یا حتّی مثل آن" پعیّنه (به قسمی که 
تفاوت مثلاً بين شمس خارجی و شمس ذهنی مانند تفاوت زید و عمرو 
خارجی در انسانیّت باشد) به ذهن آید؛ بلکه باید گفت: مرادشان این است که 
بشر تا حی که برایش میْسور است. در مقام تحلیل ذهنی مفاهیمی از اشیاء به 
نام مهیّت به ذهن آرد و معنای تطابق بین علم و معلوم (یا معلوم بالات و معلوم 
بالعرض) برای بشر عالم به علم حصولی» همین‌قدر است" و بنابراین» ممکن 
است ماهیّت واقعی خارجی شیء-که آن را حقیقت شیء می‌گویيم- دارای 
اثری باشد که ماهیّت و مفهوم ذهنی, آن‌اثر را نداشته باشد. پس منشأً آثار 
خارجی همان ماهیّت اشیاء شود و آن اصیل باشد؛ نه وجود. 

و به‌طور خلاصه. تکرار می‌کنیم: مهیّت» بنابر فرض اصالت. از دو جهت 
ممکن است به اختلاف امکنه (مواطن و آطوار) آثارش مختلف شود (یعنی 
ماهیّت خارجی منشأاً اثر خاص باشد و ماهیّت ذهنی منشأً آن اثر نباشد): 


۱. مولوی می‌گوید: 
شمس در خارج اگر چه هست فرد مثل آن هم می‌توان تصویر کرد 
۲. اگر تمام محّقین هم جز این تصریح کنند ما هرگز تقلیداً نمی‌پذيريم و ادله‌ی وجود 
ذهنی آنان هم بیش از این را اثبات نمی‌کند. 
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۱- از جهت این‌که ماهیّت ذهنی به تبع ذهن و نفس آدمی متحقّق است؛ 
به خلاف ماهیّت خارجی که غیر تبعی و در خارج. مجعول به جعل جاعل 
است. 

۲ از جهت این‌که ماهیّت ذهنی جز مفهومی از حقیقت خارجی به نام 
مهیّت نیست؛ به خلاف ماهیّت خارجی که ذات و حقیقت شیء خارجی است. 

پس ممکن است اختلاف بین شیء خارجی و شیء ذهنی مستند به 
ماهیّت شیء باشد؛ نه وجود و ماهیّت اصیل باشد؛ نه وجود.! 


دلیل سوم بر اصالت وجود: 
مقدّمةً می‌گویيم که: حکماء مشّاء گویند: تمایز و اختلاف دو شیء بابه 
تمام ذات است (چون تمایز اجناس عالیه از یک‌دیگر) و يا به جزء ذات است 


۱. با وجود آن‌چه گفتیم اگر باز گفته شود که: اگر ماهیّت اصیل باشد باید در هر موطنی که 
محّق شود منشأً اثر باشد و مقتضّیات ذات و نفس ماهیّت به اختلاف امکنه و مواطن» مختلف نشود؛ 
یعنی باید هر اثری که ماهیّت خارجی دارد. ماهیّت ذهنی نیز داشته باشد. 

در جواب (مکرّراً و به بیان و عبارت دیگر) می‌گوییم: اگر بشر می‌توانست که اشیاء را به 
ماهیاتشان علی ما هی علیه و بعبارةأُخری, حقيقت و ماهیّت اشیاء را هر آن قسمی که در واقع و 
حقیقت است. تصوّر و ادراک کند و نیز یقین می‌داشت که ممتنع و محال است که ماهیّت مجعول به 
جعل جاعل در خارج با ماهیّت متحقّق به تبع ذهن و نفس در منشأیّت برای اثر مختلف گردند (به 
خلاف وجود مجعول خارجی با وجود تبعی ذهنی که بنابر قول آصالت وجودی, در منشأیّت برای اثر 
مختلف می‌شوند) برای گفتار و ایراد مزبو محلی می‌بود و لا با این‌که علی‌الَحقیق (چنان‌که در 
مقدّمه‌ی مبحث برهان از مانند بوعلی و صدرالین قونوی» به منظور تذکُر و شهادت و تأیید قبلی برای 
این قبیل موارد. عباراتی نقل نمودیم) برای بشر درک حقیقت و ماهیّت اشیاء, علی ما هي علیه, متعذر 
و غیر ممکن است و جز مفاهیمی به نام مهیّت اشیاء از خارج درک نمی‌کند (و به قول بعضیی, آن 
مفاهیم فقط امور ساخته و پرداخته‌ی ذهن خود بشر است) و به‌علاوه, ماهیّت متحقّق به تبع نفس با 
ماهیّت غیر تبعي مجعول در خارج ممکن است فرق در آثار داشته باشد؛ پس برای فرمایش مذکور 
هرگز محلّی نخواهد بود. 
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ادلمی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۵۷ 


(چون تمایز انواع؛ مانند: انسان و فرّس که در فصل- که جزء ذات است. از 
یک‌دیگر متمایزند) و یا به عوارض و امور خارجیّه است (چون تمایز افراد نوع 
واحد؛ مانند: زید و عمرو). 

و حکماء اشراق به قسم دیگری از تمایز و اختلاف نیز قائل شده‌اند که آن 
احتلاف تشکیکی باشد؛ به این‌که افراد (مراتب) حقیقت واحد به تقلم و تأخ 
قدنف سعفته کمال و تقصضی و اما ده دیهان خفن ولسق که 
مشترک‌اند. از یک‌دیگر احتلاف و امتیاز داشته باشند. پس ما به الامتیاز در 
اختلاف تشکیکی, عین ما به الاشتراک خواهد بود؛ نه اين‌که تمایز به تمام ذات 
و یا به جزء ذات و یا به امر خارج از ذات بوده باشد. 

و از این دسته‌حکماء که قائل به احتلاف تشکیکی شده‌اند کسانی که 
قائل به اصالت مهیّت بوده‌اند (چون شیخ اشراق) در مادون نفس» تشکیک را 
در حقیقت ماهوی (یعنی در ماهیّت) قائل شده‌اند و کسانی که قائل به اصالت 
وجود بوده‌اند (چون محقّق سبزواری) تشکیک را در حقیقت وجودی گفته‌اند و 
شیخ اشراق که نفس و مافوق نفس (از عقول و حقّ متعال) را وجودات محضه 
دانسته- تمایز آن وجودات را نیز به کمال و نقص و اختلاف تشکیکی گفته است. 
آری. جماعتی از حکماء قائل به اصالت مهیّت» نفی تشکیک در مهیّت نیز 
نموده‌اند؛ چنان‌که جماعتی از حکماء قائل به اصالت وجود نیز نفی تشکیک در 
وجود کرده‌اند. پایان مقدمه. 

اینک به بیان دلیل سوم می‌پردازیم: می‌گویند سبّق و تقذم بالات علّت بر 
معلول با عدم تشکیک در ماهیّت. دلیل است بر اصالت وجود. 

توضیح این‌که: در مواردی که علّت و معلول» هر دو از جنس واحد (مثل 
علیْت هیولی و صورت برای جسم که علّت و معلول هر دو از جنس جوهرند) و 
یا از نوع واحد باشند (مثل عَیّت آتشی برای آتش دیگر که علّت و معلول هر دو 
از نوع واحدند» بنابر فرض اصالت مهیّت. تشکیک در مهیّت لازم آید؛ زیرا 
عقلا علّت در همه‌جا بر معلول تقدم ذاتی دارد و در صورتی که هر دو از جنس 
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۸عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


واحد یا نوع واحد باشند لازم آید مهیّت جنسیّه‌ی مثلاً جوهر (از جهت این‌که 
در مورد علّت است) متقدم باشد و همان مهیّت جنسیه‌ی جوهریّه (از جهت 
این‌که در مورد معلول است) متأخر باشد و نیز مهیّت نوعیّه‌ی مثلاً نار (از جهت 
این‌که در مورد علّت است) متقدّم و (از جهت این‌که در مورد معلول است) 
متأخر باشد و این معنی عین تشکیک در ماهیّت است. 

با این‌که جماعتی از همان کسانی‌که قائل به اصالت مهیّت شده‌اند» 
تشکیک در ماهیّت را جایز ندانسته‌اند و مقتضای عدم جواز تشکیک در 
پا امتار کت ماع اما وود اسحه عون سای فرش اسان 
وجود در موارد مذکور» تقدم و تأخر در وجود شود پس تشکیک در وجود لازم 
۰ آید؛ له ماهیّت و تشکیک در وجود جایز است. 

مولف می‌گوید: اين دلیل (سوم) بر اصالت وجود فقط جدل و الزام است 
(نه برهان)؛ آن هم بر همان‌دسته از قائلین به اصالت مهیّت (که تشکیک در 
ماهیّت را تجویز نکرده‌اند) و برای ما که می‌بينيم دلیل قاطعی بر امتناع تشکیک 
در ماهئت نیست هیچ فایده و اثری ندارد. 


۱. زیرا عمده دلیلی که بر امتناع تشکیک در ماهیّت اقامه نموده‌اند این است که گویند: ما به 
الامتیاژ و الّفاوت (مثلاً تم و شدّت در ماهیّت علّت) يا در اصل حقیقت و ماهیّت شیء دخالت دارد 
پا ندارد. در صورت اوّل» لازم آید که این‌حقیقت و ماهیّت بر فرد دیگر [ی] که فاقد این امتیاز و 
خحصوصیّت است. صادق نباشد و در صورت ثانی ( که مابه‌الامتیاز در اصل ماهیّت و حقیقت دخالت 
ندارد) پس امتیاز و احتلاف در ماهیت و در نتیجه» تشکیک در آن نخواهد بود. 

و در جواب؛ می‌گویيم: مابه‌الامتیاز در اصل حقیقت و ماهیّت دخالت ندارد و لذا ماهیّت بر 
فرد فاقد آن امتیاز و خصوصیّت نیز صادق است؛ ولی امر خارج از آن‌حقيقت هم نیست و در این‌که آن 
فرد صاحب امتیاز و خصوصیّت همان فرد ماهیّت باشد (نه فرد دیگر) دخالت دارد؛ مثلاً شدّت در 
حرارت شدید در اصل حقیقت و ماهیّت حرارت دخالت ندارد و لذا حرارت ضعیف هم حرارت 
است؛ ولی خارج از حقیقت حرارت هم نیست و لذا حرارت شدید هم تنها همان حرارت است؛ آری» 


۰ 
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دلیل چهارم بر اصالت وجود: 

مقدمة دو امر را تذکر می‌دهيم: 

۱- حکماء گفته‌اند: هر امر متصلی- چه قار باشد (چون جسم و مکان) یا 
غیر قاز (چون زمان و حرکت)- بالقه قابل انقسامات غیر متناهیه است و به 
عبارت دیگی ممکن است در آن» حدود غیرمتناهیه فرض نمود وگرنه جزء 
لایتجژی لازم آید و آن را در مباحث طبیعیّات. ابطال نموده‌اند. 

۲- حقایق غیرمتناهیه‌ی بالفعل محصور بین حاصرین (مبداً و منتهن) 
مُحال است؛ ولی حقایق غیرمتناهیه‌ی بالقوه محصور بین حاصرین مُحال 

اینک. به بیان دلیل چهارم می‌پردازیم: نزد کسانی که تشکیک در مهیّت را 
انکار می‌کنند» مراتب شدید و ضعیف در اشتداد (چون رنگ و طعم سیب) 
انواع متخالفه است؛ نه این‌که نوع واحد و صاحب مراتب ضعیف و شدید باشد 
و خرن اشتکاد ش یمحر کت است و حر گنف امر متْصل است (و فوقاً گفته شد 
هر متّصلی قابل انقسامات غیرمتناهیه است) پس مراتب شدید و ضعیف.» 
غیرمتناهی و در نتیجه انواع آن غیرمتناهی خواهد بود. 

بنابراین» اگر وجود اعتباری باشد- چون قهراً در وحدت و کثرت. تابع 
منتزع منه خود یعنی ماهیّت می‌باشد و ماهیّت در این مورد. غیرمتناهی و اصیل 


ق 
در این‌که حرارت شدید» همان مرتبه از حرارت باشد (نه مرتبه‌ی دیگر) دخالت دارد. پس حرارت 
صاحب مراتب است و برای ماهیّت و حقیقت حرارت. به اعتبار مراتب شدید و متوسّط و ضعیف. 
عرّض عریض است. 

و حاصل: همان‌قسم که قائلین به تشکیک در وجود تصویر تشکیک در وجود می‌نمایند. 
برای قائلین به اصالت مهیّت هم تصویر آن در ماهیّت بعینه ممکن است و هیچ امتناعی ندارد؛ چنان‌که 
ظاهراً حکماء مشاء هم- که قائل به امتناع تشکیک در ماهیّت‌اندبعیّنه در وجود نیز ممتنع می‌دانند و 


لذا از آنان قول به تباین در وجود نقل شده است. 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 


۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


است. پس انواع غیرمتناهیه‌ی بالفعل» محصور بین حاصریّن (مبدا و منتهی) 
لازم آید و آن مُحال است؛ به خلاف این‌که بگوییم: وجود اصیل است.که در این 
صورت. امر واحدی داریم که وجود است.-و کثرت غیرمتناهی بالقوه خواهد 
بو پس امر محالی لازم نیاید. 

مولف می‌گوید: گذشته از این‌که می‌توان گفت: بنابر فرض اصالت مهیّت و 
عدم جواز تشکیک در مهیّت در اشتداد انواع غیرمتناهیه بالفعل لازم نیاید 
(بلکه انواع غیرمتناهیه بالقوه خواهد بود)؛ زیرا اشتداد (حرکت) و یا هر امر 
متّصل دیگر چنان‌که در مقدّمه اشاره شد. انقسامات و آبعاض و اجزاء 
غیرمتناهیه را بالفعل دارا نیست؛ بلکه بالقوه انقسامات غیرمتناهیه را (ولو به 
حسب ذهن و قوّه‌ی واهمه) قبول می‌نماید و فرض آصالت مهیّت و انواع هم که 
امر بالقه را بالفعل نمی‌کند و بعبارة آخری» اصالت مهیّت مستلزم این نیست که 
مهیّت هیچگاه بالقوه نباشد. 

علاوه. می‌گویيم: اين دلیل بر اصالت وجود نیزه نظیر دلیل سابق. برهان 
نیست؛ بلکه تنها جدل و الزام است؛ آن هم بر کسانی که تشکیک در ماهیّت را 
تجویز ننموده‌اند و-به‌طوری که در ذیل دلیل سوم ذکر شد چون از نظر ماء برای 


هیچ نتیجه ندارد و الزامآور نیست. 


دلیل پنجم بر اصالت وجود: 

اگر وجود اصیل نباشد. هیچ شیء و ماهیّتی از حد استواء (< برابری 
نسبت به وجود و عدم) خارج نشود؛ یعنی مهیّت به وجود از حذ استواء خارج 
می‌شود و وجود واسطه‌ی عروض موجودیّت بر مهیّت است و نمی‌توان گفت: 
مهیّت اوّلاً و بالذات در خارج موجود است. 

به بیان این‌که به افاق فریقین» مهیّت» من یت هی, لیست الا هی؛ یعنی 
مثلاً مهیّت انسان من حیث ذات انسان» فقط همان انسان ۱ 
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ذات انسان. جز همان ذات و ذاتیّات انسان چیز دیگری (از قبیل ضحک 
کرت و اه با تردن ای مگ هه موحرو ات و 
معدوم؛ یعنی هیچ یک از وجود و عدم. نه عين ذات انسان است و نه جزء ذات 
و نسبت ماهیّت انسان به وجود و عدم برابر است. 

پس اگر فرض شود وجود اصیل است. گفته می‌شود: ماهیّات به وجود از 
حل استواء خارج شده و در خارج موجودند؛ یعنی وجود واسطه در عروض 
موجودیّت بر ماهیّت است. اوّلاً و بالات وجود در خارج. موجود است و ثانبً 
و بالعرض ماهیّت و هیچ اشکالی ندارد. 

ولی اگر فرض شود وجود اعتباری است. اشکال می‌شود بر این‌که: 
مات که ند دا موی وس دور موستود شش یاه آن را از سل است راو 
برابری نسبت به وجود و عدم خارج می‌نماید و به چه چیز» مهیّت مستحق 
حمل موجودیّت می‌شود؟ ضمّ معدوم (یعنی وجود اعتباری) به معدوم (یعنی 
ماهیّت) که مناط موجودیّت نمی‌شود. 

و چون بعض قائلین به اصالت مهیّت گفته‌اند: مهیّت بعد از انتساب به 
جاعل. به حیثیّت مکتسّبه از جاعل» مصداق موجود می‌گردده مستدل در 
جواب آن می‌گوید: این سخن خالی از تحقیق است؛ زیرا حال مهیّت بعد از 
انتساب به جاعل, یا تفاوت می‌کند يا نه. اگر تفاوتی در آن پدید آید» پس ما به 
التفاوت, وجود حقیقی و اصیل است (اگرچه حصم از اسم آن تحاشی کند) و 
آن انتساب و اضافه هم اضافه‌ی اشراقیّه است (نه مقولیّ‌ی اعتباریّه) و اگر بعد از 
انتساب هیچ تفاوتی در حال او حاصل نشود و مع‌هذا مستحق حمل موجود 
شود در این‌صورت. انقلاب ممکن به واجب لازم آید؛ زیرا آن‌که به نفس ذاتش 
(بدون ملاحظه‌ی حیثیّت آخری و اعتبار امر دیگری غبر ذاتش) مستحق آن 
است که بر او حکم به موجودیّت شود واجب است. نه ممکن و اگر مستحق 
حمل موجود نگردد و بر استواء باقی باشد. خلف لازم آید. 

مولت"می‌گویده حون ایخ دی با این که سقیعت آن مصادرة استه بسیار 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 


۲عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


فریبنده است و گویی در آن. طلسم و سحری نهفته است که غالب افکار را به 
خود متوجه می‌سازد (!) ما برای شکستن این طلسم. ناچار به اطاله‌ی کلام و 
تکرار مطلب و توضیح واضحات در مقام بحث می‌شویم تا منصفین اهل فضل 
به حقیقت امر کاملاً واقف گردند. 

و خلاصه‌ی بحث و تحقیق ما این‌که: هم‌چنان‌که برای وجود (بنابر فرض 
آصالت) در حقیقت. دو مرحله است: یکی مرحله‌ی مفهوم بدیهی و دیگر 
مرحله‌ی مصداق حقیقی خارجی برای مهیّت نیز (بنابر فرض آصالت آن) دو 
مرحله است: یکی مرحله‌ی مفهوم بما هو مفهوم؛ دیگر مرحله‌ی مصداق 
خارجی. این‌که گفته می‌شود: ماهیّت» مين حیْتٌ هی, لیست الا هي و نسبتش به 
وجود و عدم یکسان و برابر است. ناظر به مرحله‌ی مفهوم بما هو مفهوم. است 
و امّا اين‌که گفته می‌شود: ماهیّت اصیل است و اوّلاً و بالذات در خارج مجعول و 
موجود است» همانا به لحاظ مرحله‌ی مصداق ماهیّت است؛ نه مفهوم بما هُوَ 
مفهوم و انحتلاف احکام مهیّت به لحاظ این‌دو مرحله اشکالی ندارد. از فرض 
صحخت حکم مرحله‌ی اوّل» امتناع و بطلان حکم مرحله‌ی ثانی لازم نیاید. 
بنابراین» از مسلمیّت حکم مرحله‌ی اوّل (یعنی مرحله‌ی مفهوم بما هو مفهوم) 
اعتباریت مهیّت و اصالت وجود را اثبات نمی‌توان نمود؛ جز به مصادره. 

و اینک به منظور تشریح و توضیح می‌گوییم: با حفظ همان مطلب مورد 
اتفاق فریقین, ما فرض می‌کنيم که ماهیّت اصیل است. می‌بینیم به هیچ اشکال و 
محذوری برخورد نمی‌کنیم؛ زیرا این‌که گفته می‌شود: به اتفاق فریقین» مهیّت من 
حیثٌ هی لیست لا هي [و] نه موجود است. نه معدوم (یعنی وجود و عدم» نه 
نات زار وه جزء ذات) مراد همان مفهوم مهیّت است. (البتّه مفهوم 
انسان من حیث هو همان مفهوم انسان است و به عبارت دیگر انسان به حمل 
اوّلی ذاتی» فقط انسان است؛ نه موجود است و نه معدوم و مفهوم دائما چنین 
است. همین مفهوم انسان» دائماً همان انسان است و هیچ‌گاه به حمل اوّلی 
ذاتی» آن را غیر انسان, حتی موجود نمی‌توان گفت) و اما چون گفته می‌شود: 
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ماهیّت ممکنات اصیل و اوّلاً و بالات در خارج موجود است و واسطه در 
غروض ندارد (چنان‌که میرداماد می‌فرماید: نفس قوام مهیّت» مصخح حمل 
وجود است) مراد. مصداق مهیّت» مثلاً مصداق انسان است؛ نه همان مفهوم 
تیانع میت یش ایض او وال الق مصداق و فرد واقعي مهیّت 
است و ثانیاً و بالعرض, مصداق وجود است. 

بنابر فرض اصالت مهیّت در ممکنات موجودیّت فقط یک مفهوم عامی 
است عرضی خارج محمول بلاضمیمه و به حمل شایع صناعی» صادق بر 
مصادیق مهیّات خارجیّه است و هم‌چنین صادق بر مصادیق (صور و افراد) 
ذهنیّه‌ی مهیّات؛ بلکه صادق بر مفهوم و مهیّت من حیث هو؛ یعنی مثلاً مفهوم و 
ماهیّت انسان گرچه من حیْثْ هو (چنان‌که گفته شد) لیس الا هو (یعنی به حمل 
اوّلی ذاتی» انسان انسان است و هیچ امر دیگری حتی موجود نیست) ولی 
همین نفس مفهوم به حمل شایع صناعی. در ذهن موجود است و انسان 
نیست؛ یعنی مصداق و فرد انسان نیست (هم‌چنان‌که مفهوم جزئی جزئی 
است به حمل اولی و کلّی است به حمل شایع صناعی و مفهوم عدم عدم 
است. به حمل اوّلی؛ ولی به حمل شایع صناعی» موجود است در ذهن) و 
آن‌چه در خارج ام حقیقی و واقعی است همان افراد و مصادیق مهیّات است. 

و از جهت جعل هم بنابر فرض اصالت مهیّت. نمی‌گوییم: جاعل همان 
مفهوم ین حیث هُوّ مفهوم» را جعل می‌کند يا نفس آن مفهوم را به جعل ترکیبی 
مصداق می‌گرداند؛ بلکه می‌گویيم: جاعل به جعل بسیط, مصداق مفهوم 
(ماهیّت) انسان را جعل می‌کند که بر آن مجعول. موجودیّت حمل می‌شود 
(یعنی - چنان‌که اشاره شد مفهوم عامٌ موجود بر آن مجعول خارجی» عقلا 
صادق است و گفته می‌شود: فرد انسان موجود است). پس در مفهوم» من حیثٌ 
هو مفهوم, جاعل هیچ‌گونه تصرّفی نمی‌کند و پس از آنکه جاعل مصداق را 
جعل کند و حمل موجودیّت بر مصداق راست آید. بدیهی است در حال مفهوم 
بما هو مَفُهوم هیچ‌گونه تفاوتی حاصل نمی‌شود. 
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و در این صورت و فرض. هرگز انقلاب ممکن به واجب لازم نمی‌آید؛ 
چون اگر توهم انقلاب در ناحیه‌ی مفهوم است که ما می‌گوییم: مفهوم. من حَیّث 
هو همیشه همان نفس مفهوم است و به حمل اوّلي ذاتی هرگز موجود نخواهد 
شد و اگر توهم انقلاب در ناحیه‌ی مصداق است. مصداق که حالت سابقه‌ای 
نداشت تا انقلاب در آن تصویر شود و از حین تحقّق هم به جعل جاعل, متحقّق 
و موجود است. پس چگونه واجب بالات می‌گردد؟ پس توهم انقلاب ممکن 
به واجب در کلام مستدل» ساقط است. 

این‌که در استدلال مزبور گفته شد: ماهیّت من حیث هی که نه وجود است 
وا مس و تسش به ردو هل یاتسد ابر اف زار 
خارج نمود و به چه چیز: مستحق حمل موجودیّت شد؟ ضم معدوم (یعنی 
وجود اعتباری) به معدوم (یعنی ماهیّت) مناط موجودیّت نمی‌شود. 

می‌گو[ی] یم: بنا بر فرض اصالت مهیّت ( که گفته می‌شود: مهیّت اولاً و 
بالات در خارج موجود است) اگر مراد این بود که همان مفهوم ماهیّت من 
حیثٌ هو موجود است (آن هم به همان حمل اوّلی ذاتی) جای این سال 
می‌بود که مفهوم. منْ حیثٌ هو مفهو که به حمل اوّلی ذاتی» همان مفهوم 
است و لاغیر (نه موجود است و نه معدوم)؛ چه آن را از حذ استواء حارج نمود 
و به چه‌چیز مستحق حمل موجودیّت گردید؟ ولی هیچ‌گاه گفته نمی‌شود: 
ماهیّت من خی هي که به حمل اوّلی ذاتی. موجود نبودبه حمل اوّلی ذاتی» 
موجود است؛ بلکه گفته می‌شود: مصداق ماهیّت (مثلاً مصداق انسان) موجود 
است؛ آن هم به حمل شایع صناعی. پس ماهیّت من یت هي (مفهوم من 
حیثٌ هو مفهوم) هميشه همان ماهیّت و مفهوم است و هرگز از حد استواء 
حارج نشده و به حمل اوّلی ذاتی موجود نگشته است. 

و حمل مفهوم موجود بر مصادیق خارجیّه‌ی مهیّات به لحاظ و اعتبار 
ضم شیء به شیء نیست؛ بلکه موجودیّت- چنان‌که گفتيم عارض خارج 
حول بان شمه رای مهست: غارهه ات که از بحای دار خهت عون 
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انتزاع شده و بر آن حمل می‌گردد (و این خارج محمول, ذاتی باب برهان است؛ 
باقن انشا عو خی ): 

و ایضاً در جواب عبارت مستدل که می‌گوید: مهیّت به چه چیز مستحق 
حمل موجودیّت می‌شود؟ -می‌گو[ب] یم: اگر سوال از واسطه در عروض است 
(چنان‌که ظاهر کلام همین است) بنابر فرض اصالت مهیّت که واسطه[ای] در 
عروض. برای موجودیّت مهیّت نیست و اگر سژال از واسطه در ثبوت و تحمّق 
است. آن هم واضح است که واسطه در این صورت جعل جاعل است؛ یعنی 
چون جاعل به جعل بسیط برای مفهوم انسان مصداق و فرد انسان جعل نمود 
از این جهت گفته می‌شود: انسان در خارج موجود است. 

جاعل به جعل بسیط. شیء و فردی را جعل می‌کند که علی أي حال 
عقلاً بر آن مجعول, موجود اطلاق می‌شود و اینک مطلوب مجهول در مورد 
بحث آصالةاتَحّق (چنان‌که در صدر مسأله گفتیم) این است که این شیء 
مجعول موجود در خارج, آیا ولا و بالذّات مصداق و فرد مفهوم وجود است و 
ثانیاً و بالعرضء مصداق مفهوم ماهیّت یا بالعکس اولاً و بالات مصداق و فرد 
مفهوم ماهیّت است و ثانیاً و بالعرض, مصداق مفهوم وجود و موجود؟ 

بنابر صورت اوّل» گفته می‌شود: وجود اصیل است و بنابر ثانی» مهیّت 
اصیل است. حال به مجرّد این‌که مفهوم ماهیّت. من حیٌ هو مفهو به حمل 
اوّلی ذاتی موجود نیست. لازم نیاید که مصداق ماهیّت هم به حمل شایع 
تا غی او و بالن ان عون د قاشد ع) تفای قطی کف شوه که ی 2 
مجعول در خارج اوّلا و بالات مصداق وجود است. نه ماهیّت. 

آری» در فرض مجعولیّت ماهیّت- اگر جاعل می‌بایست نفس مفهوم بما 
هو مفهوم را مصداق موجود خارجی بگرداند- جای این گونه سخنان و توهمات 
می‌بود که: مفهوم و ماهیّت» من حیثٌ هی-با این‌که نه موجود بود و نه معدوم- 
چگونه شد و جاعل چه بلایی بر سر آن آورد که در خارج. از حد استّواء خارج 
شده که اینک می‌گوییم: موجود است؟ لابد به آن افاضه‌ی وجود حقیقی نموده 
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است و به واسطه‌ی این وجود حقیقی. حالش تفاوت کرده است و می‌گوييم: 
موجود است وگرنه ضمّ معدوم (یعنی وجود اعتباری) به معدوم (یعنی ماهیّت 
من حیثٌ هی) مناط موجودیّت نمی‌شود و اگر هم تفاوت در حالش پیدا ات 
است. با وجود این می‌گویيم: موجود است؛ انقلاب ممکن به واجب لازم آید؛ 
ولی از آن‌چه گفتیم, واضح شد که چنین نیست؛ بلکه جاعل به جعل بسیط 
مصداق ماهیّت [را] جعل می‌کند و بر ان مجعول. مفهوم موجود نیز صادق 
است. 

دریچه‌ی مسلمیّت اعتباریّت مهیّت و اصالت وجود به مهیّت و وجود نگریسته 
و برای مهیّت. تنها یک‌مرحله_ که همان‌مرحله‌ی مفهوم است. آنگاشته و روی 
مصحح حمل موجودیّت بر آن و (بعبارة خری, واسطه در غروض) چیست؟ 
و پیداست که اساسا فرض بودن واسطه در عروض موجودیّت بر مهیّت. عین 
دعوی اعتباریّت مهیّت است و اخذ آن در مقام استدلال بر آصالتِ وجود 
مصادره است. 

حال ماهیّت بعد از جعل به میان می‌کشد و چنان‌که کراراً گفته‌ايم» جاعل مفهوم 
من حیث هو را موجود نمی‌نماید و نیز آن را تبدیل به مصداق نمی‌کند؛ بلکه 
جاعل به جعل بسیط. مصداق ماهیّت را جعل می‌کند و عقلاً بر مصداق 
مجعول» حمل موجودیّت صادق است و مفهوم بما هو مفهومٌ نیز به همان حال 
ناف اس 


۱. پس در مقام استدلال بر أصالت وجود به همین دلیل پنجم اگر باز گفته شود که: ماهیّت 


سه 
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ِ 
بدون لحاظ امری ماوراء ذات خود مستحق حکم به موجودیّت و خارجیّت نمی‌باشد و چنین چیزی 
باید با او اعتبار امری شود که بالذات نقیض عدم باشد یا گفته شود که: مفاض از جاعل» امری وراء سنخ 
ماهیّات است و حقیقتی می‌باشد که مطارده و نقاضت او با عدم و نیستی بالات می‌باشد (چون 
ماهیّات در نفس ذات» وجود را ندارند. مطارده‌ی آن‌ها با عدم بالعرض و به تبّع وجودات است؛ نه آن‌که 
سنخ ماهیّت امری باشد که بالات طرد عدم از خود کند)؛ 

در جواب. می‌گوییم: همه‌ی این قبیل فرمایشات ناشی از آن است که شخص گوینده ماهیّت 
را اعتباری انگاشته و برای ماهیّت تنها یک مرحله که همان مفهوم ذهنی؛ بما هو مفهوم باشد- فرض 
نموده و برای آن» هیچ واقعیتی در خارج قائل نشده است. به خلاف آن» برای وجود دو مرحله مسلّم 
گرفته و سوای مفهوم ذهنی, واقعیّات خارجیّه را مصداق حقیقی وجود پنداشته و این‌معنی در ذهن او 
رسوخ پیدا نموده است و به چنین دیده‌ای بر ماهیّت و وجود می‌نگرد و لذا این احکام را بار می‌کند که 
البتّه عين دعوی اعتباریّت ماهیّت و اصالت وجود و بنابر آن‌فرض و مبناست و غفلت از این می‌شود 
که ذکر این احکام در مقام استدلال و اثبات اصالت وجود. عین مصادره می‌باشد. 

برای روشن شدن مطلب. باز می‌گو[ی] یم: هم‌چنان‌که مفهوم وجود پما هو مفهوم. در خارج 
طارد عدم و متعلّق جعل نیست. البّه مفهوم ماهیّت هم بما هو مفهوم طارد عدم و متعلّق جعل 
نمی‌باشد؛ ولی هم‌چنان‌که بنا بر فرض اصالت وجود گفته می‌شود: وجود حقیقی (مصداق وجود) 
بالات طارد عدم است بنابر فرض اصالت مهیّت هم صحیح است گفته شود که: ماهیّت واقعی و 
حقیقی. یعنی مصداق ماهیّت در خارج» بالذات (یعنی اولا و بالذات و بدون واسطه در عروض, نه 
اين‌که به ذات مفهومش) طارد عدم و مستحق حکم به موجودیّت است. 

پس این‌که می‌گویند: نفس ذات ماهیّت بدون لحاظ امری ماوراء ذات خوده مستحق حکم به 
موجودیّت و خارجیّت نمی‌باشد» در جواب آن» می‌گوییم: بنابر فرض اصالت ماهیّت» نمی‌گوییم: نفس 
ذات ماهیّت و مفهوم در خارج موجود است؛ بلکه می‌گوییم: مصداق آن اولاً و بالات و بدون واسطه 
در عُروض» فویجود اسست (چتان‌که تابر فرضن اصالت وجود نیز امن عفوزم وجود بدا هو معهوم» در 
خارج. موجود نیست؛ بلکه مصداق وجود موجود است). 

باز اگر کسی چنین توهم کند که: بنابر فرض آصالت مهیّت» جعل جاعل به نفس ماهیّات و 


سه 
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دلیل ششم بر اصالت وجود: 

اگر فرض کنیم وجود اصیل نبوده و اعتباری باشد. هیچ‌وحدتی در دار 
تحقّق حاصل نشود؛ زیرا مهیات فطرتاً مختلف و ذاتاً متغایر و مٌثارو منشاً 
کثرت‌اند (به خلاف وجود که در همه‌ی موارد. ملاک وحدت است) و جون 
وحدتی نباشد. انّحاد بین موضوع و محمول در قضایای حملیّه حاصل نگردد؛ 
زیرا جهت اتحاد و وحدت بین موضوع و محمول در قضایای حملیّ‌ی شایع 
صناعی تنها وجود است که علی‌الفرض. اعتباری است و مسأله‌ی توحید که 
آس المسائل است. نیز تمام نشود؛ نه توحید ذات و نه توحید صفات و نه توحید 
فعل حتّ متعال. 

اما توحید ذات؛ زیر بنا بر فرض اصالت مهیّت» شبهه‌ی (معروف به 
شبهه‌ی ابن‌کَمُونه) فرض تعدّد واجب. که به تمام ذات بسیط متمایز از یک‌دیگر 
باشند وارد می‌گردد و استدلال بر توحید. به لزوم ترکیب در واجب از 
مابه الاشتراك و مابه الامتیان مستقیم و تمام نگردد و به آن» دفع شبهه‌ی مزبور 
نشود (چون مهیّات بسیطه به‌تمام ذات بسیط متخالف و متمایز از یک‌دیگرند)؛ 
به خلاف صورت فرض اصالت وجود که در دفع شبهه گفته می‌شود: دو واجب 


"۳ 
طبایع کلیّه تعلّق می‌گیرد و سپس ملاک موجودیّت در خارج و طرد عدم. مجعولیّت نفس ماهیّات و 
طبایع می‌شود و لذا بر آو مشکل [می] شود که-با آن‌که در تفس ماهیّت و طبیعت کلی» موجودیّت و 
طاردیّت عدم نبود- چگونه می‌شود که پس از جعل همان ماهیّت و طبیعت بنفسها موجود و طارد 
عدم گردد؟ 
می‌گو[ب] یم: این مجرّد توهّمی است به خلاف واقع. بنا بر فرض آصالت مهیّت» هرگز جعل 
جاعل به نفس ماهیّت و طبیعت بما هي تعلّق نمی‌گیرد؛ بلکه به مصداق و فرد بالات طبیعت و ماهیّت 
تعلّق می‌گیرد؛ به این معنی که جاعل مصداق و فرد طبیعت را اولاً و بالات (به جعل بسیط) جعل 
می‌نماید؛ نه طبیعت کلی پما هو کل و مفهوم بما هو مفهوم را و عقلاً بر فرد مجعول, موجودیّت و 


طاردیّت عدم صادق است. 
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مفروض در وجود حقیقی مشترک خواهند بود و مابه الاشتراك بین دو شیء 
مستلزم ما به الامتیاز است و بنابراین در هر یک از دو واجب. ترکیب لازم آید و 
ترکیب در واجب باطل است؛ چون مستلزم احتیاج است. پس فرض تعدد 
واجب. باطل خواهد بود. 

و اما توحید صفات؛ زیرا با فرض اصالت مهیّت. عقلاً نمی‌توان گفت: بین 
مفاهیم علم و قدرت و حیات و ساير صفات کمالیّه و نیز بین صفات و ذات 
مقس حقّ متعال» وحدتی است (با این‌که به مذهب حق, در صفات حق 
متعال, توحید است)؛ به خلاف فرض اصالت وجود که گفته می‌شود: این 
اوصاف و ذات مقذس (گرچه همه از جهت مفهوم متعدد و مختلف‌اند, ولی) 
در وجود حقیقی متحدند. 

و امّا توحید فعل الّه تعالی ؛ زیرا بنابر فرض اصالت مهیّت» صوادر از حت 
متعال (یعنی افعال خداوند متعال) جز مهیّات متخالفه نخواهند بود و در این 
صورت. اشکال می‌شود که: پس کجاست وجه اه واحدی که مشاز الیه قول 
خداوند متعال است در آیه‌ی کریمه‌ی ای لوا قَ وج لو4؟ و معلوم است 
که وجه واحد. واحد است و نیز کجاست کلمه‌ی کن تکوینی واحدی که مدلول 
و ما أمُْنا لا واحدة» است؟ به خلاف فرض اصالت وجود که آن مدار وحدت 
بین متخالفات است و فعل خداوند متعال در این صورت. تنها همان وجود 
حقیقی منبسط خواهد بود که آن وجه اللّه و امر الّه است. 

مولف می‌گوید: راجع به استدلال بر اصالت وجود به احاد بین موضوع و 
محمول در قضایای حملیّه» ملاک صخت حمل همین است که یک‌نحو ابتّحاد و 
هو هویّتی بین موضوع و محمول بوده باشد؛ نه به‌عصوص انُحاد وجودی 
( فان که مور استا) مار قرمی اضالت مه اج اتیظه سا ناه 


۱. برای تأیید مطلب» حاصل کلامی را از شرح منظومه‌ی سبزواری (در غرژٌ في الحَمْل) 


۰ 
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تحققی و مصداقی گوییم؛ یعنی موضوع و محمول در قضایای شایم صناعی- 
(گرچه مفهوماً متغایرند. ولی) مصداقاً و تحمّقاً متحدند (و این تحقّق» تحمّق 
ماهوی است» نه وجودی و اگر مستدل بر اصالت وجود در مقام استدلال به 
دلیل اتحاد بین موضوع و محمول» بگوید: این تحقّق همان تحفّق وجودی 
است. واضح است که مصادره خواهد بود)؛ چه محمول برای موضوع ذاتی 
باشد (چون قضیّه‌ی آزید انسان است.) و چه عرّضی و در این صورت. هم 
خواه عرضی خارج محمول بلاضمیمه باشد (چون آزید ممکن است.؟) و خواه 
عرضی محمول بالضمیمه (چون آزید کاتب است. ). 

به بیان دیگر» می‌گویيم: بر فرض اصالت مهیّت, هر کی ذاتی با فرد و 
مصداق اوّلی و ذاتی خود یک‌نحو انحاد دارد که با افراد کی دیگر ندارد و نیز 
هر عرضی یک‌نحو اتحاد در خارج با معروض خود دارد که با شیء دیگر ندارد و 
همین اتحاد خارجی کلّی ذاتی با فرد خود و عُرضی با معروض خود. ملاک 


۷ 
این‌جا می‌آوريم: 
هي اي اهردرت) هي الم و فیه اعقیر. جسستهتي الوحسدوو اللک ار 

ان قلتّ: اموهویّة اناد ماء فلم خصّضنا بامل؟ قلث: التعارف قد خصّص احمل بالاتحاد في 
الوجود و فهو مساو للهو هویّة (و نی الّطم) آیضاًأطلفنا جهي الوحدة و التکثر. 

و در حاشیه‌ی شرح منظومه نیز می‌گوید: 

کبا أٌ الضَاحك و الکاتب متخالفان مهیةٌ متحدان وجوه؛ و لذلك تحمل أحدهما علی الاخّر پو 
هو, کذلك زید و عمرو ختلفان بعوارض الشحَصة. متحدان في الانسانيّة لاد [قام] ذاهما الشتركة واحذه 
فیّمکن أنْ یقال: زیدٌ عمرٌ في مقام الانسانية. و کذلك الانسان و القّرس ختلفان بالهية النوعيّة متحدان في 
احيوانيّة فیمکن آن یقال: الانسانْ فرش نی مقام ایو انیّ. 

موف می‌گوید: سبزواری در مثل این دو قضیّه‌ی فوق, ملاک صحت حمل را اتحاد در مهیّت 
اعتباری گرفته است. بنا بر این تحقیق می‌توان گفت که ملاک صحت حمل مجرد اتحادی است. ولو در 
امر اعتباری. پس اگر ما ملاک اتحاد را (مانند مشهور») به‌حصوص اتحاد وجودی نیز بگوییم. اثبات 


اصالت وجود نمی‌شود. 
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صحت حمل کی ذاتی بر فرد و عرضی بر معروض است و برای صحخت حمل» 
هیچ‌احتیاجی به فرض اصالت وجود نداریم. پس اتحاد بین موضوع و محمول 
در قضایای حملیّه هرگز دلیل و برهان بر اصالت وجود نخواهد شد.! 

و امّا راجع به استدلال بر آصالت وجود به استقامت و تمامیّت دلیل بر 
توحید از راه لزوم ترکیب در فرض تعدّد واجب: گذشته از این‌که به مجرّد فرض 
اصالت وجود نیز دلیل لزوم ترکیب» مستقیم و تمام نشود و شبهه‌ی تعدد واجب 
مندفع نگردد (چون ممکن است از جانب خصم دو وجود واجب بسیط متمایز 
و متباین به تمام ذات بسیط فرض شود که مستلزم ترکیبی نگردد؛ چنان‌که قول به 
تباین به تمام ذات بسیط در وجودات از حکماء مشاء نقل شده است.) و ایضاً 
گذشته از این‌که اين استدلال (بر فرض تمامیتش) مثبت آصالت وجود تنها در 
مورد ذات واجب تعالی خواهد بود و مستلزم اصالت وجود در ممکن نخواهد 
شد (چنان‌که صاحبان مشرب ذوق‌التأله قاثل به تفکیک شده‌اند؛ یعنی در 
ممکنات مهیّت را اصیل دانسته و در مورد ذات واجب تعالی وجود را اصیل 
گفته‌اند) و این‌مقدار از ثبوت اصالت وجود به حال توحید صوفیّه و عرفاء (یعنی 


در اثبات وحدت وجود و موجود) هیچ مفید و مثمر نخواهد بود 


۱. اگر کسی بعد از این بیانات باز بگوید: دو متغایر به حسب مفهوم» اگر خارجیّت پیدا 
نمایند و وجود امر انتزاعی باشد اتحاد خارجی لغو خواهد بود 

جواب او (از آن‌چه گفته شد) بر اهل فضل روشن است-زن‌شاءاله تعالی-ولی باز برای توضیح» 
در ضمن مثال می‌گو[یليم: اگر فرض انتراعیّت وجود و اصالت مهیّت نمودیم خارجیّات. مصادیق 
واقعی و اوّلی و بالات مهیّات خواهند بود و ما می‌بينيم در این صورت مثلاً مفهوم انسان و مفهوم 
کاتب گرچه مفهوماً متغایرنده ولی در خارج زید که مصداق واقعی و اولی انسان است. نیز او از جهت 
کتابتش نیز مصداق کاتب است. پس معلوم می‌شود: گرجه مهیّات (مفاهیم) متغایرند. ولی در مقام 
خارجیّت و مصداق, گاه مصادیق بعضی با بعض دیگر اتحاد و وحدتی دارند و همین انحاد در مقام 
خارج و در تحقّق ماهوی و مصداق, ملاک صحت حمل دو شیء- که مفهوماً متغایرند- می‌شود. پس 


برای صحخت حمل. محتاج و مجبور نیستیم که فرض اصالت وجود بنماييم. 
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می‌گوييم: این‌دلیل دور است؛ چون بر اصالت وجود. به امری استدلال 
قم ایب که شود از ام مر تم اس با توت اصاز وه فا سامت و 
تمامیّت دلیل لزوم ترکیب از مابه الاشتراكٌ و مابه الامتیان متوقّف است بر 
قرع مات زیم وتا که هش مرس وتا وتف کنک مرت وخر هون من 
جدل است بر کسانی که با قول به اعتباریّت وجود برای نفی تعدّد واجب به 
دلیل لزوم ترکیب استدلال می‌نمایند. 

و ما بنابر اختیار اعتباریّت وجود و اصالت مهیّت. در دفع شبهه‌ی 
ابن‌کمونه و استدلال بر توحید. از جمله می‌گوییم: فرض تعلّد واجب مستلزم 
نقص هر یک از دو واجب می‌گردد؛ چون هریک فاقد ذات (حقیقت) و کمالات 
ذاتیّه‌ی دیگر [ی] است و نیز ترکیبی در هر یک. از وجدان ذات خود و فقدان 
دیگری لازم آید و این ترکیب گرچه اعتباری است. ولی بعضی (چون 
صدرالمتاهین) حتّی چنین ترکیبی را نیز در واجب منع نمود‌اند. 

و اما راجع به استدلال بر آصالت وجود به توحید صفات: گذشته از این‌که 
بنابر فرض اصالت وجود (هم‌چنان‌که گفته می‌شود) مفاهیم مختلفه‌ی علم و 
قدرت و حیات و سایر صفات کمالیّه در وجود متحدند» بنابر فرض اصالت 
مهیّت هم می‌توان گفت که: این‌مفاهیم مختلف در مقام مصداق و تحقّق ماهوی؛ 
متحد و همه عین ذات و حقیقت واحد حقّ متعال می‌باشند» 

می‌گوییم: این استدلال» مثبت آصالت وجود فقط در مورد ذات واجب 


تعالی خواهد بود! و چنان‌که در مقام توحید ذات نیز گفتیم» این مقدار از ثبوت 


۱. اگر به ما گفته شود: اصالت ماهیّت اگر در یک‌مورد مستلزم محذوری شود این‌قول علی 
الاطلاق باطل است [و] ادلّ‌ی طرفین قول به تفصیل را نفی می‌نماید. [پس] قول به اصالت وجود در 
مبداً اعلی و اصالت ماهیّت در ممکنات باطل است. 

جواب می‌گوییم: چگونه ادلّ‌ی طرفین قول به تفصیل را حمّاًنفی می‌نماید؟! با اين‌که بسیاری 
از قائلین به آصالت ماهیّت قائل به تفصیل در مسأله شده‌اند؛ مثلاً شخصی چون شیخ اشراقی در 


«۰ 
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اصالت وجود به حال توحید صوفیّه و عرفاء هرگز نفع و نتیجه‌ای ندارد. 

و امّا راجع به استدلال بر اصالت وجود به توحید فعل ال تعلی» می‌گویيم: 
توحید فعل ال به معنایی که در این‌جا مراد است به این‌که فعل خداوند متعال 
ازلاً و ابداً شیء و حقیقت واحدی چون وجود منبسط عرفانی باشدعقلاً ثبوت 
آن متوقف است بر ثبوت اصالت وجود؛ بلکه به ضمیمه‌ی وحدت و تشکیک 
در وجود. پس استدلال بر اصالت وجود به چجیزی که ثبوت شود آن متوقف بر 
اصالت وجود است. دور خواهد بود.! 

و اگرگفته شود: در استدلال مزبون قبلاً توحید فعل الّه از [آیاتی] مثل 
آیه‌ی شریفه‌ی ای تولوا قع وَجهٌ الّو» و آیه‌ی مبارکه‌ی «و ما أمرّنا الا واحد4 
استفاده می‌گردد [و] سپس به توحید فعل ال که به دلیل نقل از مذهب حق؛ 
مانند توحید صفاتی ثابت شده است. اصالت وجود اثبات می‌شود؛ پس در 
استدلال دور نیست و 

می‌گویيم: آن‌چه از آیه‌ی شریفه‌ی «و له التشرق و السفرب فیع توَلوا ََ 
وَجهٌ و4 بتوان استفاده نمود این‌که همه‌ی اطراف و جوانب عالم» فعل و 


۳۹ 
مادون نفس از ممکنات. قائل به اصالت مهیّت و در نفس و مافوْقهاء قائل به اصالت وجود شده است و 
بزرگانی چون محقّق دوانی و میرداماد و جمع کثیری دیگر از صاحبان مشرب ذوق المتلهین قائل به 

آصالت وجود در واجب تعالی و به اصالت مهیّت در کلیه‌ی ممکنات گشته‌اند. 

و علی أَيٌ حال» موف تابع دلیل و متحزی حقیقت است. تاکتون» دلیلی بر اصالت وجود در 
ممکنات از نظر او تمام و صحیح نشده است؛ هر موقع به دلیل صحیحی که موجب یقین به مطلب 
شود رسید. با کمال افتخار و امتنان می‌پذیرد. 

۱. و راجع به قاعده‌ی سنخیّت بین علل و معالیل که بعضی برای توحید فعل الّه تعالی در 
این مورد تمّک نموده‌اند- می‌گو[بلیم: چون محقّق سبزواری در مبحث جعل, برای مجعولیّت وجود 
از جمله به همین قاعده استدلال کرده‌اند لذا سخن ما درباره‌ی این‌قاعده در مسأله‌ی أَصالهٌ الجعل در 
ذیل همان استدلال خواهد آمد؛ ان‌شاءاله تعالن. 
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مخلوق خدا و ملک خداست و هر طرف که فعل خدا و ملک خداست. پس آن 
وجه اه است که به رو آوردن به آن‌طرف» آدمی می‌تواند متوجه خدا شود؛ ولی 
این‌که فعل خدا و وجه خدا باید حقیقت واحد باشد و نشود که حقایق متعذده 
فعل خدا و وجه خدا گرد که به‌وسیله‌ی رو کردن به آن‌هاء آدمی متوجه 
خداوند متعال شود-عین دعوی است و آیه‌ی شریفه دلالتی بر آن ندارد. 

و اما آیه‌ی شریفه‌ی «و ما من الا واحدة حبص4 (سورة لقمر آی‌ی 
۰ با اين‌که در آن» تصریح به واحدیّت امر تکوینی الاهی شده است؛ ولی 
مدلول آیه حتماً این نیست که امر و فعل ماء ازلاً و ابد جز یک امر و فعل و 
حقیقت بیش نیست؛ زیرا ممکن است مراد آیه این باشد که در هر مورد و نسبت 
به هر عمل و شیثی که ما وقوع آن را اراده نماییم» به مجرّد یک امر تکوینی ما 
بدون تکرار و بدون تأخیر آن مراد واقع می‌شود؛ « مره اذا آراد یا آن یقول 
لُ: کن, فیکون4. 

و الحاصل. از آبه‌ی مبارکه چنین استفاده می‌شود که وقوع هر شیئی» جز 
به یک‌نوبت امر الاهی احتیاج نداشته و ندارد و به مجرّد یک‌دفعه امر به وقوع 
هر شیثی, آن‌شیء بدون تأخی واقع و محقّق می‌شود و محتاج به تکرار امر 
نیست و این اشاره به سرعت نفوذ امر الاهی است؛ نظیر آیه‌ی مبارکه و ما أمر 
الساعة الا کح الْبحر آز هر َفربُ. لد اه علی کل قَیّءٍ قدی» (سوردالشمل, آیمی ۷4 
و اما بر ایزکه امر الاهی ازلاً و ابداً یک‌امر و فعل و حقیقت است آیه حجَیّت و 
شاهدیّت ندارد". گذشته از این‌که حق متعال در آیات دیگر می‌فرماید. مثلگٌ 


. برای تأیید» کلماتی از مفسّرین نقل می‌شود: 

-في الصَافي: کَنْ اهر آي فی الیّسر و السرعة. 

و في المجمع: لو ما نا لا واحدة کلَفْح بالیصر آي و ما أمرنا بمجيء الساعة في 
الشرعة بل کطرف البصن عن اینعناس و الکلیم. و معنیاللمح؛ ار بلعجلة و هو حطف البصر. و 


ت‌« 
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«خَْنَ الّاواتِ و الْرضَ4 . (خَْنّ اسان . «خلقَ مان ...4 و از ظاهر این 
قبیل آیات استفاده می‌شود که مجعول الاهی و اثر جاعل, اوّلاً و بالذات ماهیّت 
ممکنات است. نه وجود آن‌ها؛ زیرا سماوات و ارض و انسان و جان اسامی 
مهیّات‌اند و نفرمود وجود سماوات و ارض. وجود انسان و وجود جان. 
بنابراین» به حسب کثرت مهیّات. فعل خدا متکثر خواهد بود؛ گرچه در مرتبه‌ی 
واحد. همه را خلق نفرموده باشد. 


س 
المعنی: |ٍذا آُردنا قیاع السَاعة آَعدنا الخلق و جمیم المخلوقات في قدر لمح البصر في السرعة؛ و قیل: 
معناه: و ما آمرنا ٍذا آردنا آن یکون شیثا لا مرة واحدة لم نحتج فیه الی ثانيةء نما نقول له: کن. فیکون 
کلمح البصر في سرعتة من غیر ایطاء و لا تأخیره عن اي 

و في تفسیر آبي‌السعود: #و ما نا لا واحدةگ آي كلمة واحدة سريعة الکوین» و هو قوله 
تعالی: «کنْ ٩‏ آو لا فِعلة واحدة هو الایجاد بلا معالجة. «کلمْح بایّر 4 آي في اسر و السسرعةه و 
قیل: معناه قوله تعالی: و ما أَمر السَاعَة لا کح لبم 4. ۱ 

و فی تفسیز الامام فخرالین الرّازي: قوله تعالین واحدة یحتمل آمرین: حذهما بیان أثٌه لا 
حاجة ٍلی تکریر القول |شارة الی نفاذ الأمر. ثانیهما بیان عدم اختلاف الحال فأمزه عند خلق العرش 
العظیم کأمره عند خلق الّمل الضّغیر... الخ. و قال في معني لح بالبصر وجهان:حدهما الظر بالعین» 

یقال: لمَختّه ببصري کما یقال: نظرت الیه بعيني, و الباء حیتلٍ کما یذکر في الالات فیقال: کتبت بالقلم» 
و اختار هذا المثال ان الّظر بالعین سرخ حرکة توجد في الانسان» ... الی آن قال: و ثانیهما اللمح 
بالبص معناه البرق یَخطف بالبصر و یموبه سریعاء و الباء حینثذ للالصاق لا للاستعانة کقوله: مررت به 
و لك في غاية السرعة. 

و قوله: بالبصر فیه فائدة. و هي غاية السرعةء فنّه لو قال: کلمح البرق حین برق و یبتدی 
حرکته من مکان و ينتهي لی مکان آتر في أقل زمان یفرض لصحْ, لکن مع هذا فالقدر الْذي مروره 
یکون بالبصر أقْ من لّدّي یکون من مبتداه ای منتهاه. فقال: کلمح لا کما قیل می المبداً(لی المنتهی؛ بل 
لقدر اند یم بالبصر و هو في غاية ال و نهاية السرعة. 
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دلیل هفتم بر اصالت وجود: 

ماهیّت. بما هی جزذات و ذاتیّات خود را واجد نیست؛ نه کلی است و 
نه جزئی. اخذ ور نب نحوی که قابل انطباق بر افراد کثیره باشد 
اعتباری است خارج از ذات ماهیّت. هم‌چنین جزئیّت (تشخص و امتناع صدق 
بر کثیرین) خارج از ذات ماهیّت است. ماهیّت مُرسَله است و صلاحیّت دارد که 
معروض کیت در ذهن و جزئیّت در خارج شود؛ ولی اگر وجود خارجیّت و 
آصالت نداشته و امری اعتباری باشد. هیچ ماهیّتی متشخص و جزئی نشود؛ 
زیرا- چنان‌که گفتیم ماهیّت به نفس ذات خوده جزئی نیست. پس تا وجود 
خارجی که تشخص و جزییّت و ملاک امتناع صدق بر کثیرین ذاتی اوست- به 
ماهیّت ملحق و منضم نشود ماهیّت هرگز تشخّص پیدا ننماید. 

موف می‌گوید: مفهوم ماهیّت. مثلاً انسان» پما هو گرچه نه کلّی است و 
نه جزئی؛ ولی مصداق آن جزئی است و به مجرّد این‌که جاعل به جعل بسیط در 
خارج. مصداق ماهیّت را الا و بالذٍات جعل نموده ماهیّت متحمّق در خارج و 
جزئی و متشخص و ممتنع از صدق بر کثیرین می‌شود و هرگز برای حصول 
تشخص» احتیاج به انضمام امر دیگری ندارد. پس به صرف تعیّن و تحقّق 
ماهوی شیئی در خارج, ماهیّت متشخص و جزئی می‌گردد. 


دلیل هشتم بر اصالت وجود: 

اگر وجود امر اعتباری انتزاعی باشد و خارجیّت نداشته باشد باید 
معروض. که ماهیّت است- قبل از این‌امر انتزاعی» تحقّق داشته باشد و انتزاع 
وجود مثل سایر انتراعیّات و اعتباریات بعد از تحصّل منتَع منه و منشأً انتزاع 
باشد؛ در حالتی که ماهیّت در خارج بدون لحاظ وجود. تحقّق ندارد. 

مولف می‌گوید: ماهیّت قبل از جعل در خارج. معدوم است و به مجرد 
جعل. انتزاع موجودیّت از ماهیّت و حکم به موجودیّت آن در خارج صحیح 
است؛ البتّه منشأًانتراع یک نحو تقلمی (چون تقلّم علّت بر معلول) بر امر 
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انتزاعی دارد و بنابر فرض اعتباریّت و انتراعیت وجود این معنی را ملتزم‌ایم و 
هیچ محذوری ندارد. می‌گوییم: جعلت الهتةٌ فصارت م چوک 


به همین‌جاء ذکر ادلّ‌ی قائلین به اصالت وجود و جواب آن‌ها را خاتمه 
می‌دهیم و چنان‌که اهل فضل و دانش, با تأمّل و دت» آن‌ها را مطالعه فرموده 
باشند» از روی انصاف قضاوت خواهند کرد که این قبیل امور و سخنان به مجرد 
نامیده شدن به اسم دلیل و برهان و يا از جهت صدور از بزرگان» موجب یقین بر 
اصالت وجود نمی‌شود. 


دلیل بر آصالت ماهیّت 

هر عاقل شاعری- جون به نور فهم و شعور و نور علم و عقل خداداده. 
خارج را مشاهده نماید- حکم می‌کند که اشیاء و مهیّات (مثلا انسان» فرس, بقر 
شجره حجر ..) در خارج. حققا اف و بالزاش اشیای واقعی و حقیقی 
می‌باشند؛ یعنی بشر به فطرت سلیم خود حکم می‌کند که در خارج. مثلا 
ماهیّات مجازاً و انیا و بالعرض متحقّق باشند و امر دیگری به نام وجود الا و 
بالدات موتتر دق فاسطه قو رون کی تست ببه آنضا ناش و وان 
موجود. مجرّد مفهومی است که بشر از این اشیاء و مهیّات خارجی قهرً انتزاع و 
پر آن‌ها حمل می‌نماید. 

به بیان دیگر: آدمی به نور شعور فطری, واقعیّات خارجیّه را مصادیق 
حقیقی مفاهیم مثلاً انسان» فرس.» بقر شجر و حچر.. درک می‌کند. پس به 
فطرت حکم می‌کند که انسان و فرس و بقر و شجر و حجر.. در خارج متحقّق و 
موجود است حقیقتاً (اوّلاً و بالذات نه سجازا ق تانبا ی تالعرضی) و ونجوهه 
جنان‌که اشاره نات مجرد مفهومی اس انتزاعی که از واقعیّات و مصادیق 


حقیقی ماهیّات انتزاع می‌شود. 
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پس مابه نور شعور و فطرت عقولمان. اصالت ماهیّت و موجودیّت 
بالذّات ماهیّت را در خارج ادراک می‌کنيم؛ نه اعتباریّت و انتراعیّت و موجودیّت 


۰ 1 ۱ ما ۰ مه ۰ ۳ ۰ ۳ج 
بالعرض آن را (و برای توضیح بیش‌تن خوانندگان محترم از مطالعه‌ی پاورقی 


۱. اگر در این مقام گفته شود: این مسأله از بدیهیّات نیست و هریک از قائلین به اصالت 
وجود و ماهیّت باید برهان اقامه نمایند و شاید شما به استظهارات عرفی می‌خواهید اصالت ماهیّت را 
استنباط نمایید؛ با این‌که در مسائل عقلیّه, به استظهارات عرفیه تمسشک جستن غلط است؛ 

در جواب مقدمهً می‌گویيم: رجوع به عرف و فهم عرفی در استنباط و کشف مطالب بر دو 
قسم است: 

الف. رجوع به عرف» در فهم محاوری آنان که به فهم محاوری, مثلاً از فلان لفظ یا عبارت» چه 
معنی می‌فهمند يا فلان لفظ را در چه مورد استعمال می‌کنند. این رجوع به عرف اهل لغت است. 

ب. رجوع به عرف در فهم عقلی و فطری که عرف عُقلاء عقلاً و فطرتاً دربار‌ی فلان‌امر چه 
حکمی دارند. این رجوع به عرف عقلاء است. 

قسم اوّل برای کشف معانی الفاظ و مطالب لغویّه است و قسم دوم برای کشف مطالب عقلی 
و فطری است. پس در کشف مطالب عقلیّه و مقام اقتناص حقایق, اگر رجوع به عرف به نحو دوم و 
بعبارة آخری رجوع به عرف عقلاء شد. جای هیچ‌گونه ایرادی نیست. 

و اینک» در جواب ایراد و اشکال مذکور می‌گوییم: در مسأله‌ی اصالت مهیّت» تمشک مابه 
فهم مستقیم و فطرت عقلیّه‌ی عرف عقلاء است؛ نه به فهم محاوری عرف اهل لغت. 

آصالت مهیّت فطری است و ما نمی‌توانیم مکابره با فطرت کرده آن را انکار بنماييم. هرکس به 
فطرت خداداده‌اش رجوع بنماید. می‌یابد که نمی‌تواند انسانیّت و حبوانیّت و شجریّت و حجریّت را از 
واقعیّات خارجیّه بالحقیقه سلب بنماید. ما به فطرت عقلیّه خارجیّات را مصادیق حقیقی مهیّت انسان 
و فرس و شجر و حجر و امثال لک می‌يابيم. هنگامی که خود را از افکار ساخته‌ی بشری خالی 
می‌کنيم. به فطرت سلیم خود حکم می‌کنيم که در خارج. انسان و فرس و شجر و حجر... موجود و 
متحقّقاند بالحقیقه و الا و بالات و وجود و موجود فقط مفهومی است منتزع از این حقایق. 

با صرف‌نظر از این فطرت هم چون منصفانه در ادلّه و براهینی که قائلان به اصالت وجود 
برخلاف مقتضای این‌فطرت اقامه نموده‌انده نظر و تأمل کردیم-هیچ یک را برهان حقیقی و موجب 
یقین بر مطلب ندیدیم؛ از این جهت. در پای‌بندی به مقتضای این فطرت قوی‌تر شده‌ایم. 
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این فطرت حسٌت خداوند است بر ما در باب معارف او. فطرت یکی از بهترین ادلّه است برای 
حصول یقین به مطلب و منظور از اقامه‌ی برهان هم حصول یقین به مطلب است و حجیّت قیاس 
برهان» عقلاً از همین جهت است که به بدیهیّات یقینیّه منتهی می‌گردد و هیچ امتناع بلکه استبعاد و 
استغرابی ندارد که مسأله‌ای را جماعتی نظری انگاشته و بر آن» اقامه‌ی برهان کنند و بعض دیگر متوجّه 
بداهت و فطری بودن آن شده و بداهت و فطری بودن آن را دعوی بنمایند. 

کسی که مسأله‌ای را فطری و بدیهی دید. مر نیست و نباید بر او الزام نمود بر این‌که راه 
نزدیک به مقصود و مطلوب را ترک گفته و از راه‌های دور و پُرپیج و خم خود و دیگران را به سوی 
مقصود و محبوب ببرد. وظیفه‌ی او درباره‌ی دیگران فقط تذکر به فطرت و [ثاره‌ی عقول است تا 
فطرت‌های خوابیده‌ای که حاضر و مایل به بیداری‌انده تکان خورده و متوجه مقصود و مطلوب شوند. 

و اکنون برای تقویت نظر و افکار خوانندگان محترم و تأیید برحی مطالب گذشته. دو مورد از 
مواردی را که اساطین فلسفه و حکمت برای اثبات مقصود به همین فطرت عقلیّه تمشک جسته‌اند در 
این‌جا می‌آوريم: 

الف. سبزواری در شرح منظومه: برای عدم جواز انتزاع مفهوم واحد از اشیاء متخالفه بما هي 
متخالفة, سه دلیل ذکر می‌کند؛ ولی میرداماد و صدرالمتأهین در کتب خود مذعی فطری‌بودن این 
مطلب شت‌اند, کزا مقوالمت تهیخ دو اسقانمی گو نگ 

و ظيي نٌ تن سلمث فطرثه ال نطر علیها ین الأماض ابر ها عن اتقامتها کم بأن مور 
التخالفةً من حیِث کونها متخالفةٌ بلاحيئية جامعة فها لایکون مصداقّا کم واحد و حکیّ عنه به. 

پ. در تحقیق مهّت مکانء پنج قول نقل می‌کنند(تطقلاً و تعٌ اقوال پنج‌گانه نقل می‌شود و 
محلٌ استشهاد ما از موضع استدلال بر قول پنجم است): 

۱ هو امیولن. ۲- هو الصّورة (قال بهما جماعةٌ من الأوائل. ۳- [هو] البّعد الوهوم (قال به جمهوژ 
التکلّمین). ۴- [هو] السطحٌ الباطنٌ من ابجسم الحاوي الما مع السّطح الظاهر من انحسوي (و هذا قسول 
الشائین). ۵ [هو] البعدُ الوجود اجرّد نظیر جرد الوجودات الثالية و لکن آنرّل منها فی الجرّد (و غذا 
مذهبٌ آفلاطون و آتباعه من الاشراقیین و اختاره الق الطوسیٌ نی الجرید و احققْ السبزواريٌ نی 
النظومة) و علی هذا القول الٌخیر سم التمکّن بکلیته في الکان (يعني بعام عماقه و آجزائه) یکون ملاقیّ 


هه 
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غفلت نکنندا) و حکم به این‌که ماهیّت متحقّق و موجود است حقیقتاً ولا و 
بالذات؛ نه مجازاً و ثاناً و بالعرض) فطری می‌باشد و درک آن برای هر عاقلی به 
فطرت سلیم اولیّ‌ی خود بسیار سهل است و صخت سلب چنین موجودیّت از 
ماهیّت خارجی به‌غایت مشکل است و بالفطره جایز نیست. 

و با این‌که تا حال دلیل و برهانی هم برخلاف این فطرت در نظر ما قائم و 
تمام نشده است چگونه عقلاً جایز و رواست که دست از مقتضای این فطرت 
برداریم؟! 

«فَقم َجهَك للدین خنیّا فطرَة له اي فطرّ الّاس علهاء 
لاتبدیل خی ال لك الدینْ الم ولکن أَکَرَ لاس لایغلمون.» 


(سورة الوم آیه‌ی ۳۰) 


9 
طذا البعد امجزد (و لا یخن [أَن] بُعد امجسم آي البعد القاتم بابسم التمکن سای و هذا البعد الکان 
جرد فالتداخل فیهما واقعٌ و جایز بخلاف ما لذاکانا مادیّن) و لکن علی قول الشاء. اجسم بسطحه نف 

الکان. 

و من جملة ما سل به للقول الأخبر نی مقابل الشّاء هو أَّالناس کلهم تحکنون بان الاءفی ما بین 
أطراف البناء (لا فی الأْطراف نفسپها) و الراد من الاطراف. هي آطرافه الداخلة لا امخارجة و ما بین أطرافه 
هو البعد المتدٌ نی داخله. 

و اعترض الشیخ نی الشَفاء علی هذا الیل بان سنا الجسم بكلمة في ما بین الأطراف. مب عل 
عادات ابجمهرر و لیس بحجِة ني مور العقلية ...ال 

و حیث آأَنٌ اعتراض الشیخ ِ یکن وارداً و صحیحاً فاحتق السّپزواريٌ قِ النظومة استدل أیضا 
بهذا الدلیل. و آشار ال جواب اعتراض الشّیخ آیضا بقوله: و ال (آي القول احق نی الکان) بسعد أنّه 
الفطون 


اذ قال کل التّاس قولً موقتا: الا ی ما بین أطراف الانا 
قال فی شرحه:) لته من فطریّات عقوفم. و لذا تسّکنا بقوطم . و [َذا] لیس من باب اقتناص 
اروت ان ار اناد 
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موَیّدات آصالت ماهیّت: 

و از مویّدات مطلب: 

۱ - کلام عالی‌قدر میرداصاد تُذسسء راجع به مجعولیّت بالات مهیّت 
ست: 

... أَه لا کان نفش قوام الهيّة مصعْح حل الوجود. 
فاحدُس أَنها [ذا استفتت بسب نفسها و من حیثِ صل قوامها عن 
لفاعل. صدّق حملْ الوجود علیها من جهة ذاتها و خرجت عن 
حدود بقعة امکانهاء و هو باطل. 

که رأس الحکمة و عماد اتفلسفه, ستلاٌ ال السیّد البارع و الحکیم 
المتأله در این کلام با حقیقت. بر وفق فطرت عالی و سلیم خود می‌فرماید: نفس 
فرام مهیّت مصحح حمل وجود است؛ یعنی بدون واسطه در تغروض و الا و 
بالدات ماهیّت در خارج. متحقّق و موجود است.! 

۲- کلام محقّق سبزواری است که متصلّب در اصالت وجود است. راجع 
به اخفی بودن وساطت وجود در شرح منظومه» تحت عنوان "غرر في اعتبارات 
المهیّة" می‌گوید: 

صحَهٌ سلب التحقّق و التحصل (آي عن الهیّة) هنا بالظر 


۱. و اشکال صاحب اسفار و سبزواری بر کلام میرداماد. کیف یکونْ نف قوام الهیّة مصحح 
حل الوجود و هي لا موجودٌ و لا معدومة؟ و لو کانت مصحَحدّ لزم الانقلابٌ عن الامکان ادا لد 
الوجوب الذاتيٌ (کما نف الأسفار)- وارد نیست؛ نظر به فرق بین مفهوم ماهیّت و مصداق آن و فرق حمل 
اوّلی ذاتی و حمل شایع صناعی و نظر به مجعولیّت مصداق. 

یعنی مفهوم بما هو مفهوم به حمل اوّلی ذاتی همان مفهوم است؛ نه موجود است و نه 
معدوم و این معنی امکان ذاتی مهیّت است؛ ولی مصداق مهیّت به حمل شایع صناعی الا و بالذات 
موجود است بالغیر؛ یعنی مصداق و فرد در موجودیّت. واسطه در غروض ندارد و لکن در ثبوت 


واسطه دارد. پس اصلاً نه انقلابی در کار است و نه وجوب ذاتی. 
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۲ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
لفق البرهان بل باعانة من الدوق العرفاني؛ و ما بعد السارّل 
فالتحقّق لذي الواسطة (آي الْهیة) هنا حقیق و صحَة الَلب منتفية. 
و در حاشیه‌ی کتاب نیز می‌گوید: 

صة سلب الوجود عن الک الطبيعي ضعيفة و ثبوث 
الوجود له کاد آن یکون باقيقة. فالکل لین موجود حکم 
العقل الفکري, و هذا حقيقةٌ عقلیّة بجاز عرفاني و مذا هکن 
لّوفیق بین قولي الثبت و التافی. فِنْ اطبیعی موجود بواسطة فی 
لهُروض" و غیرٌ موجود لصحَة سلب الوجود. و ان کانت هذه 

الصَصَُة نی و احتاجت ال زيادة تدقیق و ٍعانة مَذاق رشیق. 
این فیلسوف عارف شهیر- گرچه در مبحث اصالة الوجود. شش دلیل اوّل 
از ادلّه‌ی گذشته را برای اثبات اصالت وجود اقامه نموده است و در مقام موق 
هم گرچه به حسب عقیده و هدف خود. در صدد تثبیت اعتباریت ماهیّت و 
این‌که وجود واسطه در عروض موجودیّت مهیّت است» می‌باشد مع‌هذا 
می‌گوید: این‌وساطت (نه خفیء بلکه) اخفی است. پس در بیان اخفائیّت 
وساطت وجود. عبارات فوق را در متن کتاب و حاشیه‌ی آن فرموده است که 
می‌توان گفت: در حقیقت و واقع» در این عبارات اقرار نموده است که هر عاقلی 
بلطْیع و بالفطره به موجودیّت و تَحّق ماهیّت در خارج حقيقةً و اولاً و بالذات 
حکم می‌نماید و نیز در عبارات مزبور گاه تلویحاً و گاه تصریحاً اذعان نموده 
است که برهان عقلی هم ناتوان است از این‌که جلوگیری از این حکم فطری 
نموده و به عکس, به صحت سلب تحمّق از ماهیّت (طبیعی) حکم بنماید و 


۱. هلا تفسیژ بما لایرضی صاحبه؛ زیرا مثبت که می‌گوید: طبیعی موجود است-اگر قائل به 
اصالت مهیّت است. قائل است به این‌که ماهیّت (افراد طبیعی) اولا و بالات موجود است. 
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ادلی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۸۳ 
پیداست آن‌چه را که او برای سلب تحمّق از ماهیّت» در این عبارات کاملاً بدان 
متّکی است. تنها همان ذوق عرفانی است" که حالي آن هم برای ما در مبحث 
مکاشفه‌ی این کتاب معلوم گردید؛ و الم له رب العالمین.! 
تنبیه: چنان‌که بر اهل فضل و اطْلاع پوشیده نیست که چون اصالت وجود 
ساقط و باطل شد. قول به مجعولیّت وجود اوّلاً و بالذات و قول به وحدت و 
تشکیک در وجود و توحید عرفا و صوفیّه که قول به وحدت موجود است- هر 
سه عقلاً ساقط و باطل و بی‌اساس می‌گردد و بحث در این سه مساأله به کلی 
بی موضوع است؛ ولی با وجود این مطلب. ما با غمض عین از تحقیق مسأله‌ی 
آصالة التحمّق. در مسائل مزبور وارد بحث می‌گردیم؛ ان شاءالّه تعالن. 


۲- مسأله‌ی آصالة الجعل 
پعنی اصل و اصیل در مجعولیّت ممکن جیست؟ وجود است پا مهیّت یا 
اتصاف مهیّت به وجود؟ 


در این‌که اصیل در جعل ممکن. بحیسته بعش او و تالذات یه جعل 


۱. و بر اهل فضل پوشیده نیست که سبزواری در متن کتاب. در ذیل «و صحة السلب متتفیة» 
بیانی که می‌کنند: - لان قناء الهيّة نی الوجود أَشدٌ من فناء ابجنس نی فصله. فتحّنها به (آأي تقو الاهية 
بالوجود) أشد من قّقه به (أي من تحقّق ابجنس بالفصل)- عین دعوی و توجیه و تفسیری است برای 
حکم به موجودیّت مهیّت که ناشی شده از فرض اصالت وجود. 

۲ و نیز برای تأیید» کلامی از عالم معاصر علامه حاتری مازندرانی (در حکمت بوعلی 
سیناء جلد دوم. صفحه‌ی ۳۵۳ پاورقی) می‌آوریم: 

قول به اصالت وجود. که مفتاح قول به وحدت وجود بلکه وحدت موجود است- 
قظرجاکگر ین امه و ی گر یی ریت بقع فد ال اک ره لا اش اف میت یراد از حطرایت 
مصون و از ای ای ی ی 
تنزیه است و حش و عیان هم در اعیان. جز ذوات متنوّعه‌ی حقیقیّه چیزی مشاهده نمی‌کند؛ جز به 
اعتبارات و اسماء. 
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۴ عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


بسیط " وجود ممکن مجعول است يا ماهیّت و یا اصاف ماهیّت به وجود 
احتلاف شده است. 

جماعتی از قائلین به اصالت وجود (چون صدرالمتآلهین و سبزواری) 
قائل‌اند به مجعولیّت وجود و این‌که اثر جاعل الا و بالات به جعل بسیط 
وجود است و از جعل وجود. مجعولیّت ماهیّت و مجعولیّت اصاف مهیّت به 
وجود ثانی و بالعرض لازم [می] آید. 

و کسانی که به اصالت مهیّت قائل شده‌اند (چون شیخ اشراقی و فیلسوف 
محّق سید داماد) قاثل‌اند به مجعولیّت ماهیّت و اين‌که اثر جاعل اولاً و بالات 
به جعل بسیط نفس مهیّت است و از جعل مهیّت» مجعولیّت وجود و 
مجعولیّت اصاف مهیّت به وجود. ثانیاً و بالعرض لازم [می ] آید. 

و از بعض حکماء مشاء نقل است که قائل شده‌اند به مجعولیّت انصاف و 
اين‌که اثر جاعل اولاً و بالذات به جعل بسیط اتصاف مهیت به وجود است و از 
جعل انصاف. مجعولیّت وجود و مهیّت ثانیاً و بالعرض لازم [می] آید. 

و این قول اخیر ضعیف و حتماً ساقط است؛ چون ابتصاف مسلماً امری 
است انتزاعی و فرع تحمّق طرفین؛ پس اوّلا و بالات برای مجعولیّت شایستگی 
ندارد. 


۱. جعل بر دو قسم است: 

یکی جعل بسیط و آن جعل نفس شیء است؛ مانند این‌که جاعل» انسان و فرس و شجر یا 
وجود یک شیء را جعل نماید. 

دیگری جعل تألیفی یا ترکیبی؛ مانند این‌که جاعل, انسان را سفید. سیاه عزیز, ذلیل» سالم یا 
مریض بنماید. 

جعل تألیفی مختض است به عرضیّات مُفارقه‌ی شیء. پس بین شیء و نفس آن (مانند 
انسانیّت انسان) و بین شیء و ذاتیّات آن (مانند حیوانیّت برای انسان) و بين شیء و عوارض لازمه‌ی 
آن (مانند زوجیّت برای اربعه) جعل تصوير نمی‌شود؛ زیرا مناط حاجت به جعل امکان است و این 


امور برای هر شیء بالضرورة و بالوجوب ثابت است. 
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ادامی قائلین به وت وجود و عون دن۳۵ ۷ 
و واضح است از میان اقوال مذکون آن‌که با توحید صوفیّه مناسب است 
قول اوّل می‌باشد و قول ثانی با توحید صوفیّه جذاً منافی و مضادٌ است. 


ادلی مجعولیّت وجود 

اینک به ذکر ادله‌ی قائلین به قول اوّل (یعنی قائلین به مجعولیّت وجود) 
و بحث و نظر در آن‌ها می‌پردازيم: 

دلیل یکم بر مجعولیّت وجود : مقدمةً گفته می‌شود: 

۱- لازم مهیّت اعتباری است؛ زیرا مهیّت. بماهی هي (با قطع نظر از 
وجود خارجی و ذهنی) به اتفاق فریقین» آمر اعتباری است و لازم امر اعتباری 
هم اعتباری است. 

۲ -هر معلولی لازم علّت خود است؛ چون انفکاک معلول از علّت» عقلا 
مُحال است. (پایان مقدمه) 

پس اگر مجعول بالات مهیّت ممکن باشد نه وجود آن, لازم [می] آید 
که ماسوای معلول اوّل» امور اعتباری و انتزاعی باشند؛ زیرا در این فرض» ما 
سوای معلول اوّل یا معلول مهیّت معلول اوّل و یا معلول مهیّت معلول معلول 
او با و خلامه هی اقا (ماس اس مرول این مار لمات و ور 
نتیجه» لازم ماهیّت خواهند بود. 

و چنان‌که در مقلمه‌ی اولی گفته شد لازم مهیّت اعتباری است و 
اعتباریّت همه‌ی اشیاء بدیهی‌الطلان است و استثنای معلول اوّل از جهت آن 
مت کهآ شنز راهن ات مد وتا 

مولف می‌گوید: چنان‌که کراراً اشاره نموده و گفته‌ايم- هم‌چنان‌که بنابر 
اصالت وجود بین مفهوم و مصداق وجود فرق است.به فرض آصالت مهیّت 
هم بین مفهوم و مصداق ماهیّت فرق است و بنابر فرض مجعولیّت ماهیّت» 
آنچه مجعول است مصداق حقیقی ماهیّت است؛ نه مفهوم آن بما هو مفهوم و 
بر این فرضء مصداق ماهیّت امری است اوّلاً و بالات واقعی. پس ماسوای 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


معلول اوّل هم معلول و لازم امر واقعی خواهند بود؛ نه لازم امر اعتباری تا 
اعتباریّت آن‌ها لازم آید. 

خلاصه, بنابر فرض مجعولیّت بالات ماهیّت. ماسوای معلول اوّل» 
معلول مهیّت خارجی واقعی هستند؛ نه معلول مفهوم ماهیّت من حیث هو. پس 
لازم امر اعتباری نخواهند بود و در نتیجه اعتباریّت آن‌ها لازم نیاید. 

پس در این دلیل از جهت اشتباه مفهوم به مصداق, مغالطه شده و حکم 
مفهوم و ماهیّت» من حیثٌ هی هی بر مصداق و ماهیّت مجعوله‌ی خارجی بار 
گشته است و به تعبیر دیگن لازم مهیّت» من حیث هی هي با لازم مهیّت 
مجعو لهی خاوجوه مقالطه شه است:! 


دلیل دوم بر مجعولیّت وجود : 

هر چه مجعول بالات باشد باید ذات آن مرتبط به جاعل» بلکه عین 
ارتباط حقیقی به جاعل باشد. پس به ملاحظه و تصور مجعول بالذات» نفس 
ارتباط به جاعل لحاظ [می]گردد. 

و ماهیّت چنین نیست؛ زیرا ماهیّت را به تمام ذات و ذانیاتش و با قطع 
نظر و غفلت از وجود و تحفقش در خارج» ما تصوّر می‌نماییم؛ تا چه رسد از 
تصوّر ایجاد و ارتباط آن به جاعل. پس ماهیّت مجعول بالذات نخواهد بود. 

یاگفته می‌شود: آن‌چه بالذات مجعول است. به حسب قوام ذات» 


محتاج به جاعل است و جاعل مقوّم ذات آن می‌باشد. پس به تصوّر آن مجعول» 


۱ امل فضل و علم در همین دلیل اوّل بر مجعولیّت وجود که آن را اشخاص بزرگی چون 
صدرالمتألّهین در کتاب کبیر خود اسفار و غیر آن و حاجی سبزواری در منظومه و شرح آن, اقامه 
فرموده‌اند- از روی تأمّل و انصاف. توجّه و نظر فرمایند که چگونه اين دلیل, باطل و صریح در مغالطه 
است. پس عبرت گيرند و (با حفظ احترام شخصیّت بزرگان) در تمام مطالب و گفته‌های آنان» تجدید و 

امعان نظر کنند و به مجود تبعیّت و تقلید از آنان» در بیان حقایق و معارف الاهیّه سخنی نرانند و دیگران 
را نکوبند؛ درك لباْهرصاد ! 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۸۷ 


تصوّر و لحاظ جاعل شود و تصوّر مجعول از تصوّر و لحاظ جاعل منفک نگردد 
و ماهیّات چنین نیستند؛ زیرا ماهیّت را به تمام ذات و ذاتیاتش, با غفلت از 
حصول و وجودش در خارج تصوّر می‌نماييم تا چه رسد از تصوّر ایجاد جاعل و 
فضلاً از لحاظ جاعل و موجد. پس ماهیّات» مجعول بالذات نخواهند بود. 

موف می‌گوید: گذشته از این‌که به مقتضای گفتار مستدل» آن‌چه عین 
ارتباط حقیقی و تَقّم به جاعل است و جاعل مقوّم ذات اوست.که به تصوّر و 
لحاظ آن, لحاظ نفس ارتباط حقیقی و لحاظ جاعل حاصل آید آن خود مجعول 
بالدّات است (نه عنوان و مفهوم آن) و بنابر فرض مجعولیّت ماهیّت» نفس 
مجعول بالذات (چنان‌که کراراً گفته‌ايم) مصداق ماهیّت است (نه مفهوم بما هو 
َفهومٌ) و آن‌چه را ما تصوّر می‌کنيم» آن مفهوم ماهیّت و عنوان آن است که غیر 
مجعول بالات است [و] حقایق خارجیّه را کما هي» جز به علم حضوری» 
نمی‌توان درک نمود و لذاست بنا بر فرض مجعولیّت وجود هم مابه تصوّر 
مفهوم وجودات خاصّه ارتباط حقیقی و خارجی وجودات را به جاعل و خود 
جاعل را تصوّر نمی‌کنيم 

می‌گویيم: این دلیل دور است؛ زیرا در این‌که مجعول ارتباطی به جاعل 
خود دارد و جاعل نیز مقوّم مجعول است؛ علی‌الا جمال جای سخنی نیست؛ و 
مّا این‌که نحوه‌ی ارتباط و نحوه‌ی مقوّمیّت در جعل الاهی چگونه است. ما 
نمی‌دانیم (و عقل ما درباره‌ی آن. حکمی نمی‌کند؛ چون این مطلب فرع بر 
ادراک ذات مقس و ادراک کیفیّت صدور فعل از اوست که برای بشر محال 
است؛ مگر این‌که خدا گردد به حقیقت نه به ادعاءی که آن هم مُحال است). 

آیا ارتباط به‌قسمی است که ذات مجعول نفس ارتباط و تقوم به جاعل 
است که علم به ذات مجعول. از علم به عین ارتباط و علم به جاعل انفکاک پیدا 
نکند؟ 

می‌دانیم که این قسم ارتباط و مقوّمیّت تحمق‌پذیر نیست؛ جز در مورد 
فاعلیّت و جاعلیّت بالتجلّی که جاعل به ذات خود (الببتّه بدون تجافی از مقام 
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شامخ) تنل نماید و به اشراقات ذاتیّ‌ی خود. مقوّم ذات مجعول و متطوّر به 
طور مجعول گردد و مجعول نفس اشراقات جاعل باشد. 

و این قسم جاعلیّت برای حق متعال, مورد کلام و بحث است. این قسم 
تحاغاتت بان فان کیان که به امازک مقیت دو وامب و مک فا قدواکو 
اه کات اه سوت فر سکن آصسالت سین راشب قاتا 
گشته‌اند و کسانی که به اصالت وجود مطلقاً (چه در واجب و چه در ممکن) ولی 
به تباین در وجودات قائل شده‌اند ما تصویر ندارد. 

و حاصل این‌قسم جاعلیّت تنها در توحید عرفاء و صوفیّه که قول به 
وحدت وجود و موجود است- راست آید که ما اینک در مقدمات ثبوت آنء 
بحث داریم و تمامیّت و صحت و ثبوت آن متوقف است بر صحت و ثبوت 
اصالت وجود و مجعولیّت وجود و وحدت و تشکیک در وجود. پس اخذ آن, 


دو استللال بر مجعولیّت وحود» دود استا: 


دلیل سوم بر مجعولیّت وجود : 

هیچ‌ماهیتی از تعدّد و کثرت تشخصات. تأبّی ندارد و تشخص و وحدت 
از لوازم مهیّت نیست. 

پس اگر گفتیم: ماهیّت مجعول است. با این‌که متکثر و متعدّد الحصول در 
خارج باشد خالی از این نیست که در این فرض, یا جعل متعدد است یانه. 
ضورات ال شحال است6 زرا ععدد در شین ماهیت و صرف شید تیسکه بلگه 
صرف شیء نه واحد و نه کثیر است. پس چگونه ممکن است جعل آن فی حذ 
ذاه متکزر شود؟ و امّا صورت ثانی ( که جعل واحد باشد): یا گفته و 
مجعول یکی از افراد خواهد بود (پس ترجیح بلا مرجح لازم [می] آید؛ زیرا 
نسبت ماهیّت به جمیع افراد یکسان است) و يا کل افراد به همین جعل واحد 
مجعول خواهند بود و در این صورت خلاف فرض و يا تناقض لازم [می] آید؛ 
اگر کل به واحد منقلب شود به مقتضای جعل واحد. خلاف فرض است و اگر 
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ک لت وه امن وف باب خسن را است قافن است: ی مسر 
بالا تباید ویو دات مت که باخفره گ با مخت 

موف می‌گوید: چنا‌که کراراً گفته‌ايم» بنابر مجعولیّت» ماهیّت مجعول 
نفس ماهیّت و مفهوم مِنْ حیٌ هو نیست؛ بلکه مصادیق و افراد ماهیّت است؛ 
یعنی جاعل به جعل بسیط افراد و مصادیق ماهیّات را اقلا و بالات جعل 
نی کتن اف عتارضات مر له ههار و بالات وف ادخ ماهات‌اند و 
بنابرایین» می‌گویيم: به حسب تعدد مصادیق و افراد ماهیّت» جعل متعدد خواهد 
بود؛ نه به حسب ذات ماهیّت و مفهوم (تا گفته شود که: در نفس ماهیّت و صرف 
شیء تعددی نیست؛ هی لا واحدةّ و لا کثیرة. پس چگونه جعل آن متعدد 
می‌شود؟) و نه به حسب ۳ و موجودیّت‌های انتزاعی از مصادیق ماهیّت 
مجمولیت الا رجود توطم گرد 

و به جعل نفس افراد ماهیّت. ماهیّت متعیّن و متشخص می‌شود و 
تشخص. به نفس تحقّق ماهوی است" و از لوازم مفهوم ماهیّت بما هو مفهوم 
نیست؛ بلکه مفهوم بما هو مفهوشٌ نه کلی است و نه جزئی و نه واحد و نه کثیر و 
نه ... ؛ ولی از هیچ‌یک از این‌امور هم تأبّی ندارد. 


دلیل چهارم بر مجعولیّت وجود : 

اگر مهیّت مجعول بالذات باشد. باید مفهوم مجعول, به حمل اوّلی ذاتی 
هم بر ماهیّت حمل شود نه به حمل شایع صناعی فقط ؛ با این‌که چنین حملی 
معقول نیست.؟ 
بعضی حاصل این‌دلیل را چنین بیان فرموده‌اند که: اگر ماهیّت مجعول 
۱. چنان‌که شیخ اشراقی می‌گوید: ماهیّت به صرف تحقّق خارجی» متشخص می‌شود. 
۲ مستدل به این‌دلیل صدرالمتالهین است و عبارت شود ایشان قر الشواهد البویية چنین 


است: ان الهيّة لو کانت فی حذٌ ذاتها مجعولةٌ لکان مفهوم انجعول محمولاً علیها با حمل الوَلي لا لا 
باحمل التعارف فقط. 
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بالات باشد. لازم می‌آید مفهوم مجعول از حاق ذات ماهیّت انتزاع شود (بدون 
ملاحظه‌ی حیثیت تقییدیّه‌ی مکثره‌ی ذات موضوع) و این واضح البطلان است 
که مرتبه‌ی تفر جوهری ماهیّت» به حسب عقلی بر مرتبه‌ی مجعولیّت ماهیّت- 
که از شوونات خارجیّه‌ی ماهیّات است-مقلّم باشد. 

مولف می‌گوید: با نظر به این تفسیر هم این دلیل باطل است؛ چون: 

وله از فرض مجعولیّت بالات ماهیّت. اين مطلب لازم نیاید که مفهوم 
مجعول از حاق ذات ماهیّت انتزاع شود؛ زیرا این راست است که در این 
صورت. بدون ملاحظه‌ی حیثیّت تقییدیّه به وجوده مفهوم مجعول از ماهیّت 
انتزاع می‌شود؛ ولی چون مفهوم مجعول از هرچه انتزاع شود. باید با ملاحظه‌ی 
جعل جاعل و تعلّق جعل بدان‌چیز انتراع گردد. از این جهت» مفهوم مجعول 
هرگز خارج محمول بلاضمیمه از حاق ذات شیء نمی‌باشد؛ بلکه عرضی 
خارج محمول بالضّمیمه است. 

انیا مجرّد انتزاع امری از حاق ذات شیء و حمل بر آن شبیء ملاک 
تما اون خاتن تم اش وگ ه رل فشیق اسان سکم اک با اسان 
شیءاست باند کشت حمل اولی ذاتی است, بلکه ملاک حمل اولن ذاشی» 
همان اتحاد مفهومی موضوع و محمول است و به فرض این‌که ماهیّت مجعول 
بالذات باشد. هرگز لازم نیاید که عنوان مجعول با ماهیّت احاد مفهومی پیدا 
نموده و حمل مجعول بر ماهیّت (مثلاًانسان) حمل اوّلی ذاتی گردد وگرنه ما هم 
می‌گویيم: بر فرض این‌که وجود مجعول بالات باشد مفهوم مجعول باید حمل 
بر وجود به حمل اوّلی ذاتی شود؛ با این‌که این هم معقول نیست. 


دلیل پنجم بر مجعولیت وجود : 

یز لت و لول مخت متیر امت‌و بین غهیت فمکات و وجوة 
سم معا یفن و هلب اس سین از و خالذانته دول ی 
متعال باید وجود ممکنات باشد. نه مهیّت آن‌ها. 
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ملف می‌گوید: هیچ دلیل عقلی صحیح يا نقلی که موجب یقین بر لزوم و 
ثبوت سنخیّت بین خالق و مخلوق گرد نداریم تا بدان مجعولیّت وجود 
اثبات شود؛ زیرا عقلکه نه ذات مقدس خالق متعال را بعیّیه ادراک نموده و نه 
کیفیّت خلق و ابداع او را مشاهده کرده"- چگونه دربار‌ی او چنین حکم قطعی 
کشف می‌نماید؟ 

اگر گفته شود: عقلاً علت باید منشاً امری شود که در طبیعت او موجود 
انس ون ای قافک وعود ممایی اشوس سا ماس تس توق و از 
دمن قلاسفه تقلمی‌شود که کل فاعل فطل طیع" و از پعضی عرفا نقل 
می‌گردد که "لاد شابه صفةً موثره ۲ 
می‌گوییم: در علل طبیعی (که علیْت آن‌ها به نحو ترشح و تنژّل ذاتیّه و تولید 
است؛ چون علَیّت آتش برای حرارت که از کمون ذات آتش خارج می‌شود) این 
حکم صحیح است و اما دربار‌ی خالق متعال (که گفتیم: عقل نه ذات او را 
ادراک نموده و نه کیفیّت خلق و ابداع او را مشاهده کرده است) اگر چنین 
حکمی شود منشأً آن جز وهم (نه عقل) و تشبیه و قیاس خالق به مخلوق و به 
علل طبیعی امر دیگری نخواهد بود و بنابراین, اخراج ذات مقس حق از 
تحت قاعده‌ی سنخیّت. اخراج موضوعی و تخصصی خواهد بود؛ نه اخراج 
حکمی و تخصیصی تا اشکال شود که تخصیص در احکام و قواعد عقلیّه راه 
تاره 

اگر گفته شود: نفوس شریفه‌ی انبیاء مبداً خیرات و برکات و نفوس شقیه 
مبداً و منشاً فسادند» پس میان خالق و مخلوق نیز سنخیّت معتبر است» 
می‌گوييم: اين نیز از ضَغرّیات سخن سابق و تشبیه و قیاس تمثیل خالق به 
مخلوق است و قیاس برهان نمی‌باشد. 


اگر گفته شود: علّت» مقوّم وجود خارجی معلول و به شراشر وجود 


۱. ما آشهدتیم خن الباوات و الاض و لا آنفیپم...4 (سوره‌ی کهف. آی‌ی ۲۹) 
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معلول محیط است و اين دلیل است بر سنخیّت بین علّت و معلول» 
می‌گویيم: مقوّمیّت و احاطه‌ی علّت برای معلول. در صورتی مستلزم سنخیّت 
می‌شود که نحوه‌ی مقوّمیّت و احاطه‌ی علّت» به اشراقات ذاتیّه‌ی علت بوده و 
معلول نفس اشراقات باشد و (چنان‌که در جواب دلیل دوم بر مجعولیّت وجود 
گفتیم) این‌نحوه‌مقَومیّت و احاطه نتیجه‌ی توحید صوفیّه و وحدت موجود 
است که ما هنوز در مقدّمات اثبات آن هستیم و استدلال به آن در این مورد دژر 
رح 

این‌هم ناگفته نماند که اين همان نحوه‌ی علیّت طبیعی تنژلی و ترشحی و 
در حقیقت تولیدی است که در فوق گفته شد؛ با این فرق که در توحید عرفاء و 
صوفیّه در جانب علت (یعنی حق تعالن) صرفیّت و اطلاق وجود لحاظ می‌شود. 
از این جهت. معلولات (یعنی وجودات خاصّه) از ذات علّت خارج و جدا 
ذ[می ]آشوند و به اين اعتبان هم تولید را از او نفی می‌کنند و هم قائل به وحدت 
در عين کثرت می‌گردند. 

اگر گفته شود: حق تعالی در مقام ذات خود. عالم است به مراتب وجودیّه 
و نظام اتمٌ خارجی تابع نظام اتمٌ موجوده در علم ربوبی می‌باشد (و آن‌چه در این 
عالم است. به مقتضای کلام ثامن الأنمّه قٌ» آیت و نشانه‌ی حقایق آن‌عالم 
است) و اگر سنخیّت بین دو نظام نباشد. باید وجود کیانی تابع وجود ربّانی 
نباشد و نظام وجود بر طبق علم حق تعالن صادر نشود. 
می‌گویيم: این راست است که حق متعال به ذات مقاس خود. عالم به نظام 
می‌باشد؛ ولی تصویر علم او به این قسم- هم‌چنان‌که علم» عین ذات مقذس 
است. باید نظام معلوم هم در علم ذاتی و عين ذات مقدس بوده باشد تا بتوان 
گفت: بین نظام (وجود) ریّانی و نظام خارج کیانی» هم‌سنخی است. این قسم 
تصوير علم ذاتی با معلوم. نظر به همان قول کثرت در وحدت عرفاء است 
(چنان‌که استدلال قبل بر سنخیّت. نظر به مقام وحدت در کثرت بوده است) و 
چنان‌که کراراً گفته شدء ثبوت مسأله‌ی وحدت موجود عرفانی و وحدت و 
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اجمال در کثرت و تفصیل و کثرت و تفصیل در وحدت و اجمال متوقف است 
بر تمامیّت و ثبوت مسائلی که از جمله مجعولیت وجود بوده باشد. پس 
استدلال به آن بر مجعولیّت وجود دور است. 

و اما راجع به کلام ثامن الائمه لقْلا- که در ضمن اشاره شد و ظاهراً نظر به 
قول آن‌حضرت در حدیث با عمران صابی ! می‌باشد که فرمود: «قَد علم ذُووا 
الالباب أَنْ الاستدلال علی ما هناك لایکون لا با هاهنا»- می‌گوییم: احتمال قوی 
دارد که مراد آن‌حضرت استدلال بر احوال نشأه‌ی آخرت باشد به احوال دنیا؛ نه 
این‌که مراد از «ما هُناك» نظام ذاتی ربّانی بوده باشد؛ مگر این‌که گفته شود: جز 
همان ذات واحد و رجوع (تصوّفی و عرفانی) به همان ذاتء نشاه‌ی آخرتی در 
کار نیست و معلوم است اکنون این گفتار هم عین مصادره است. 

اگر گفته شود: اين قاعده‌ی سنخیّت از قواعد مسلمه بین فلاسفه است؛ 
می‌گوییم: چگونه این قاعده از مسلمات بین فلاسفه است با اين‌که شیخ الرئیس 
بوعلی سیناء در مباحث علّت از هبات کتاب شفاء حکم نموده به: ان له 
لفاعلة لاب آن تفعل ما بشایپها؛ چون آتش که علّت سیاهی می‌شود و حرکت 
که منشأً سخونت می‌گردد ؟ بلکه از اکثر فلاسفه‌ی مشّاء قول به حقایق متباینه 
در دار تحمّق نقل می‌شود و جماعت کثیری از بزرگان فلاسفه‌ی اسلام که مشرب 
«ذوق العألّه» داشته‌اند به اصالت وجود نسبت به ذات مقس حتّ متعال و به 
اصالت مهیّت در ممکنات قائل شده‌اند. 

گذشته از اين» مجرد مسلمیّت مطلبی بین فلاسفه, کاشف واقع و حقیقت 
نمی‌شود. 

اگر گفته شود: حتّ متعال همه اشیاء را آیات وجود خود فرموده است و با 


عدم سنخیّت چگونه آن‌ها آیت او خواهند بود؟ 


۱. في عیون آخبار الرضا [3] و توحید [ال] صدوق في باب ذکر مجلس الرضا له مع أهل 
الأدیان و أأصحاب المقالات عند المأمون. 
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می‌گویيم: مخلوق و مصنوع- که آیت (علامت و نشانه‌ی) وجود صانع است- 
دلیل است بر اين‌که ذات مقس او را از حدّ نفی و تعطیل خارج بدانیم و بلکه 
دلیل است بر این‌که خالق متعال را به هیچ‌وجه مشابه و هم‌سنخ آن‌ها ندانیم 
وگرنه او هم مانند این‌مخلوقات» مصنوع و محتاج به خالق و صانع دیگری 
می‌بود و در احادیث. از امّه‌ی هداة مهدیین [22] وارد شده است که 
هم‌چنان‌که باید ذات مقدّس خالق را از حّ نفی خارج کرد باید از حذ تشبیه نیز 
حارج نمود. فعن آبیا حسن ا: 
«ِْ لاس فی التّوحید ثلائةٌ مذاهب؛ بات بستشبیه و 
مذهبٍ لت و مذهبٌ اثباتِ بلاتشبیه. فشذهب الاشبات بستشبیه 
لایجوز و مهب التّیٍ لاجوز و الطریق فی الذهب الثالث. لثبات 
بلا تشبیه.» 
روایات بر نفی تشبیه خالق به مخلوق» بسیار زیاد است . 

و لازمه‌ی آیتیّت شیئی بر شیثی ( که به معنی دلیل و علامت و نشانه بر 
شیء است؛ نه به معنی نمونه‌ی شیء) هرگز هم‌سنخی و مشابهت نیست. لذا 
حقّ متعال می‌فرماید: 

و ین آیاتهآن فک ین تراپ نما ثم بر تتقهرون 
# و من آیاته آنْ خَلقَ کم من آنفسکم آژواجا لكشکنوا الها... # و 
من آیاته خَلْق المماوات و الأْرْض و اختلاف أستَتکم و ألوانکم 
ان لت ایات لین * و ین آیاته نکم الیو الا و 
تا کم ین فقضله. فلت لایات لَمیَشمَعون.» (سوردلزم) 


۱. عن رسول اه نک «ما عرف ال مَنْ مه لقه.» و عن الصادق: «من یه اه مخلقه 
7 مد 2 [ ۳ 
فهرٌ مشرك؛ ان ال تباركوتعالی- لایشبهٌ شیثاء و لایُشّه شیء و کل ما وقع فی الوم فهو بخلافه.» 
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ادلّه‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۲۹۵ 
«دلّت (الحْبیاءٌ) علیه بآياته. و لا یستطیعٌ عقول التفکُرین 
جْده لا من کانت اللَماواتُ و الارض فطرتَهٌ و ما فهنٌ و ما 
ین و هو الصانع ی فلا مدافع لقدرته ال بان من الخلق فلا 
قیء کمنل.» 
و ایا عن علف: 
«مضادته ین الأْشیاء التضادة غلم آن لا ضدّ له و ُقارَنته 
بین مور لقن غلم آن لا قرین له.» 
و عته ال أیضا: 
(... الدّال علی قدمه بحدوث خأقه و بحدوث خلقه عی 
وجوده و باشتباههم علی آن لا شبة له ... مستشهدٌ بحدوث الشیاء 
عل أرَلیّه و با ها به من العجز علی قدرته و با اضطر‌ها الیه من 
الناء علی دوامه.» 
و عنه اشلا: 
«بتشعیره الشاعر غرف آن لا مشعر له و بتّجهیره ابجواهر 
عرف آن لا جوهر ل.» 
اگر گفته شود: حقٍ متعال خود در قرآن کریم می‌فرماید: «فُلْ: کل یل علن 
شاکلته» (یعنی هر موجودی بر وفق و شبه و طبع خود کار می‌کند) و از کوزه 
همان برون ترابد که در اوست. 
مّه فشاند نور و سگ عوعو کند هر کسی بر طینت خود می‌تند 
می‌گویيم: او مقصود از شاکله در آیه‌ی مبارکه معلوم نیست که شبه و طبع و 
طینت بوده باشد؛ بلکه نظر به روایات وارده در تفسیر ایه‌ی مبارکه. یا مقصود 
نیت است («چنان‌که در کتب لغت. این معنی را نیز برای شاکله نوشته‌اند و شاید 
نیّت را شاکله گفته‌انده از جهت این‌که نیّت شکل‌دهنده و تصویرکننده‌ی شخص 
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و عمل شخص است به نیکی و بدی؛ چون نیّت روح عمل است [و] نیّات 
حسنه عمل آدمی را نیک و خود آدمی را بهشتی می‌کند و نیّات فاسده عمل 
آدمی را فاسد و تباه و او را دوزخی می‌نماید) و يا مقصود از شاکله, طریقه و 
مذهب است؛ چنان‌که مناسب با تفریع جمله‌ی بعد است که می‌فرماید: «قَریکُم 
الم من هو دی سَبیلاٌ» و طریقه و مذهب هر کس, او را به شکلی می‌سازد؛ 
مذهب اسلا آدم مسلمان را به شکلی و مذهب بهود. بهودی را به شکل 
یکاع ی سا ی 

وتان آنودی ی فرص استفاهه کید کی تیا طرقه ورمتفتب و 
اثر آن‌هاه هم‌سنخی و مشاکله است-ولی اين معنی از آیه استفاده نمی‌شود که هر 
موثری در عالم هم‌سنخ و مشاکل با اثر خود می‌باشد. 

و ثانیا؛ (فْل: کل یِعتلْ» جز نسبت به مخاطیین- که افراد بشر است- 
عمومیتی بیش ندارد؛آیهی مبارکه ظهور و دلالتیندارد بر ایکه «کُل فاعل (حَتی 
او تال )) یل لین شاکلته»؛ بلکه به حسب ظاهر مراد: کلم یْغمل عَل شاکلته 
می‌باشد و درباره‌ی حقّ متعال وارد است که: «لایقاسْ بالتّاس». 

اگر گفته شود: حّ متعال می‌فرماید: لت ل رب کیت مد الظْل؟4 و 
مراد از ظل در آیه» ظلْ وجود حّ است که وجود مخلوقات بوده باشد. وجود 
منبسط سایه‌ی بلندپایه‌ی خالق متعال است» پس سنخیّت شیء و فیء بین 
جاعل و مجعول معتبر است. 
این مراتب همه انوار جمال است و جلال ‏ .۰ در حقیقت هعه یک نور به نقص است وکمال 
نقص را هم عدمی دان. عدمی در هر حال . این تباین که تو بینی همه وهم است و خیال 

یف مد الظل از آن گفته خدا در قرآن | 
می‌گوییم: این تفسیر و تأویل به رأی است؛ زیرا نه ظاهر خود آیه دلالت بر این 
معنی دارد و نه روایتی شاهد بر آن است. پس این تفسیر بر هیچ امری, خاصه در 


1 اشعار از فرصت حسینی شیرازی است در جلد دوم مقالات علمی و سیاسی خود شاعر. 
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باب معارف الاهیّه که در آن يقین معتبر است- حجت و دلیل نمی‌باشد. 
در تفسیر علی‌بن‌ابراهيم از امام باقراقلانقل است که در معنی ظل در 
ایه‌ی مبارکه فرمود: 
«الظّل ما ببن طلوع الفجر ای طلوع الشمس.» 
اگر گفته شود: ح متعال می‌فرماید: و اِنْ من میء الا عندنا > [و] 
در این آیه‌ی شریفه تصریح شده است که هر آن‌چه هست در ذات جاعل است 
و از ذات او به دیگران افاضه و اعطا می‌شود» پس چگونه سنخیّت بین وجود 
جاعل و واقعیّت مجعولات نباشد؟ 
می‌گوییم: اگر حقٍ متعال فرموده بود: و لِنْ من ثَیء ال فینا خزائثه» جا داشت 
بگویید که این‌آیه دلالت دارد بر اين‌که کل اشیاء در ذات بسیط او به نحو اجمال 
و وحدت. موجود بوده و همان موجود واحد بسیط است که در مقام فعل تنب 
(بدون تجافی از مقام شامخ) به ضوونت کعرات مفحلی کشته آو) بتابرانن 
سنخیّت حتمی است؛ ولی حق متعال فرموده است: #و ان من شَیء ۷ عئدنا 
خْرانهُ و نفرموده: فینا خَرائنُه و آن‌چه خارج از ذات مقس او باشد از خرائن 
اشیاء و غیره؛ هر کجا باشد بر آن صادق است که عند الّه است. بنابراین» آیه‌ی 
مبارکه هرگز بر سنخیّت بین خالق و مخلوق دلیل نمی‌باشد. 
اگر گفته شود: مولا امیرالمومنین لت می‌فرماید: 
«توحیده مییژه من خْلقه و خُکم الَمییز بینونه صفة 
لابینونه عَزلة...» 
و مراد آن حضرت از بینونت صفتیء بینونت خالق و مخلوق به کمال و نقص 
است با هم‌سنخی در وجود و حقيقت و مراد از بینونت عزلی- که منفی است- 
بینونت من جمیع الوجوه می‌باشد. 
می‌گوييم: ممکن است مراد کلام مولالثْ این باشد که خالق متعال در جمیع 
احکام وتات سای با ای شرع تا هگا مافی الق 
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لایوجٌد فِ خالقه» ۱ پس هیچ سنخیّتی با حلق ندارد و آیضاً عن عل: «تازه عَنْ 
مجحانسَة خلوقاته.»)؛ ولی بینونت غزلی ندارد؛ یعنی ذات مقس او غیرمتناهی 
است و بر کنار و جدا و دور از خلقش نیست. نور مقذس او با همه‌ی اشیاء 
است " و داخل و خارج همه‌ی اشیاء را فرا گرفته ؛ بدون این‌که عين اشیاء باشد. 
عن الصادق مش : «لا له فیه و لا هو نی خُلقه.»؟ 
هم‌سنخ و مجانس آن‌ها نیست تا چه رسد که عین آن‌ها باشد. عن 
الباقر اثْلا: «ِنْ ال لو من خلقه و له خلو من.» 
قیفت و ذات الق و مغلوق از یک‌دیگر ممتازند؛ ولی جذایین عزلی 
بین آن دو نیست. عن عل لب : «فارق الشیاء لا عل اختلاف الأماکن, و عکن منها 
باعل اجه 
و عنه ام لٍ: «داخل فی الأشیاء لا بالشاژ جة, و خارجٌ عن الأشیاء لا بالباینة» 
عن ثامن لام ط: «و مبایتته [یّاهم مفارقثه اتّم... و که تفریق بیّه و ین 


خلقه, و غیوره تحدید با سواه.» 


۱ و از جمله‌ی اوصاف و احکام خلق- که به مدلول همین‌گونه کلمات مقدس, از خالق 
منتفی است- هم‌سنخی بین معالیل و علل خلقیّه است. 

۲ قال تعالی: و هو مَعَکُم أَیْ کم ؛ «و تن أَفربْ ال من بل الوّریدٍ4 ؛ ... ما یکون 
مخ وی تلائة ال هر رابم...٩‏ ؛ و هر اي نی الم اه و ف لْرض له و في الحدیت: «لو 
دتم بحبل ی الٌرض الشُفلی هط ی ه». 

یکاخ ها بالات و مستودن او و مان ع وی هن فنید طیر 
مجرّد در شیء هم‌سنخ خود گردد و نه تنها خارج اشیاء است که نیز موجب تحدید نور مقس او و 
بینونت عزلی از اعماق اشیاء شود: لاله بکل شیء حیط4 ؛ «داخل في الاْشیاء لا کَمَیء في شيء 
داخلْ؛ و خارج منا لا کم ین تيء خارج؛ : «لْس نی الأشیاء بوام و لا عنها جضارج» ؛ «قشبحانلة! 
ملاأت و بایئت کل شي». و آنت لاتقدك شيت» . ۱ 

۴ در همان خطبه, علی تمد از قول «و حکم ال تنیز یز بیتونةٌ صفة لا بينونة عُزلة» 
می‌فرماید: «ِنّه رب ال غیٌ مربوس مخلوقی, کل ما تور فهو بخلافه.» 
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و چون نور مقذس او مجرّد و واقعیّت اشیاء جهان ماذی. غیر سنخ او و 
غیر مجرّد است. پس مُحال و ممتنع است که واقعیّت اشیاء» غیر سنخ خود را 
( که نور مقاس حقّ متعال باشد) مزاحم و محلد بشود یا ممازج با آن گردد. هرگز 
واقعیّتی مزاحم و موجب تحدید سنخ غیر خود یا ممازج یا متحد با آن 
نمی‌گردد. 

آری» توحید عرفاء و صوفیّه چون بر اساس عینیّت و وحدت خالق و 
مخلوق است (البته بدون تجافی از مقام شامخ ذات» پس مبتنی بر سنخیّت 
است؛ ولی توحید کتاب و حدیث چنان‌که ی نا در مبحث قرآن و حدیث» 
|ن‌شاءالّه تعالی» خواهد آمد-موسس بر غیریّت است و مستلزم سنخیّتی نیست. 

در توحید مکتب قرآن و حدیث. نه تنها حلول و انّحاد و عزلت بلکه 
سنخیّت و عینیّت نیز منتفی است؛ «سْبَحان رب رَبّ الْعرّة عم یصفون!4 و 
توحید صوفیّه را فرضاً با یک‌دسته از آیات و روایات به‌ضرب توجیه و تأویل 
بتوان تطبیق نمود ولی با هزاران مدارک محکم کتاب و حدیثکه بر خلاف آن 
است- هرگز نمی‌توان توفیق داد. 

ار کت رواک مس ین علع و سول مس اف وس زد 


۱. برای تأیید. عبارات کوتاهی از بعض معاصرین نقل می‌شود که الحق, چه نیکو فهمیده و 
چه سخن صواب و گفتار حقّی فرموده‌اند! 

آیت اله علامه حائری مازندرانی در حکمت بوعلی سینا (جلد دوم صفحه‌ی ۳۵۴) 
می‌فرماید: در توحید واجب. خلع آنداد و نفی آکفاء و آمثال و اشباه و نفی سنخیّت بین واجب و ممکن 
در اصل قوام حقیقت؛ اساس دین اسلام و منصوص در قرآن و در آلینه‌ی اصحاب شرآیع و موخدین 
در خطب و ادعیه و کتب است. 

دانشمند محقّق حجٍّةالاسلام آقای جعفری تبریزی در کتاب مبداً اعلی (صفحه‌ی 0۷۴ 
می‌فرماید: مکتب وحدتِ موجود با روش انبیاء و سفراء حقيقی مبدا اعلی تقریاً دو جاده‌ی مخالف 
بوده و به‌هم‌دیگر مربوط نیستند؛ زیرا انبیاءه همگی و دائماً بر دای واحد ماوراء سنخ این‌موجودات 
مادی و صوری, تبلیغ و دعوت کرده‌اند و معبود را غیر از عابد تشخیص و خالق را غیر از مخلوق بیان 
کرده‌اند. 
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جاعل در مجعول چیزی نباشد. پس جایز است هر چه را استناد به هر چه داد؛ 
حتّی عدم (بما هو عدم) را به وجود (بما هو وجود) و جایز است هر چیزی از 
هر چیزی حاصل آید 
می‌گوييم: اما نسبت به خالق متعال» آن‌جه مخلوق است. البته همه مستند به او 
می‌شود 3... قل: ال خالقْ کل ...4 و آنچه مخلوق نباشد (چون عدم. بما هُو 
عدم) واضح است که چون اساسا قابل استناد نیست» از این جهت آن را مستند 
به حقّ متعال نمی‌نماییم؛ نه از جهت عدم هم‌سنخی و اما نسبت‌به علل طبیعیه, 
چون از بین علل و معالیل کونیّه‌ی طبیعیّه منع سنخیّت ننموده‌ايم بنابراین هر 
چه را به هرچه (چون حرارت را به آب یا برودت را به نار) مستند نخواهیم نمود! 
سخنان قائلین به مجعولیّت وجود و اشکالات بر آن‌ها را همین‌جا خاتمه 
هی دم : 


و حق در مسأله: پس از اين‌که در مسأله‌ی آصالة التحّق, اصالت مهیّت 
معلوم شد. واضح است که در مقام جعل هم» همان مهیّت- که امر اصیل در 
تحمّق ممکنات است.اژلاً و بالذات به جعل بسیطء مجعول جاعل می‌باشد؛ 
چنان‌که در لسان قرآن کریم و احادیث هم در متعلق جعل و خلق و انشاء» 
مهیّات از سماء و ارض و انسان و جانٌ و شجر ... نام برده شده است؛ نه وجود 
آن‌ها. : 

و سیّد اکابر محّقین میرداماد قدس‌سره می‌فرماید: 

ماکان قوامٌ نفس الهيّة مصحْح جُل الوجود علیها و 
مصداقّه نی ظرف فاحدس نبا [ذا استغنت بحسب قوایها عن 
ابجاعل خرَجّت عن حدود الامکان و هو حال. فهي فاقرةً ی فاعلها 
من حیث قوامها و هي في ذاتها حینت لس البسیط, و بخرجها 
بدغها ی ار و ایس بجعل بسیط یتبمه الوجود ی الّزوم 
بلا توشط جعل مولّف. 
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۳ مسأله‌ی اشتراک وجود (یعنی وجود مشترک لفظی است يا معنوی؟) 

قبلاً باید ملتفت بود که این‌بحث. بحث لفظی لغوی نیست؛ بلکه بحث 
معنوی عقلی است که مناسب با علم کلام و فلسفه است. 

پس با قطع نظر از وضع لغوی لفظ وجود که اساسا وضعی داشته (و 
چگونه بوده: وضع واحد برای معنی واحد يا اوضاع متعدّد برای معانی متعدد) 
و یا نداشته است بحث عقلی می‌شود در این‌که: آیا از وجود به حسب موارد 
مختلف (چون وجود واجب و وجود ممکن و وجود انسان و وجود فرس ..) 
مفهومی که در ذهن می‌آید مختلف و متعدد و تنها در لفظ وجود اشتراک است یا 
در همه‌ی موارد؛ یک مفهوم و معنی واحد به ذهن می‌آید؟ در صورت اوّل 
وجود مشترک لفظی است و در صورت ثانی» مشترک معنوی است. 


ادلی قائلین به اشتراک معنوي 

۱-وجود. به وجود واجب و ممکن و وجود ممکن نیز به وجود جوهر و 
عرّض و هکذا.. تقسیم می‌شود. مقسم هم باید مشترک در اقسام باشد. پس در 
همه‌جاء وجود به یک مفهوم و معنی واحد است. 

۲ مفهوم عدم همه‌جا یکی است و تمایزی در آعدام ال من اس 
تیست. بتایراین: نقیضن ان هم که وجود است. باید مفهوم واحد داشته باشد 
وگرنه ارتفاع نقیضین لازم [می] آید؛ زیرا مثلاً اگر نقیض الف دو امر باشد (ب و 
ج)» ممکن است در موردی ج باشد و الف و ب نباشد. پس ارتفاع نقیضین شود 
و آن محال است. 

۳-اگر در موردی اعتقاد ما به تعیّنی از تعیّنات وجود مرتفع شود 
اعتقادمان به اصل وجود مرتفع نمی‌گردد؛ مثلاً اگر کسی اعتقاد نمود برای جهان 
به وجود مر و اعتقاد نمود که آن‌موتر جوهر است سپس در جوهر بودن او 
تردیدی حاصل نمود. اعتقاد او به اصل وجود مر از بین نمی‌رود و اگر وجود 
جوهر و وجود خلاف آن در مفهوم مشترک نمی‌بودند» هر آینه اعتقاد او به 
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موجودیّت مور به‌سبب ارتفاع اعتقاد به وجود جوهریّت» مرتفع می‌شد. 

۴- اگر وجود مشترک معنوی نباشد. در معرفت پروردگار متعال تعطیل 
لازم [می] آید؛ زیرا هنگامی که می‌گویيم: خدا موجود است» يا از موجودیّت او 
همان‌مفهوم عامٌ بدیهی را می‌فهمیم که بر سایر افراد وجود نیز اطلاق و صادق 
می‌شود (گر چه بعض مصادیق آن نامتناهی و بعض دیگر محدود بوده باشد). 
پس وجود مشترک معنوی خواهد بود یا نقیض آن‌مفهوم را می‌فهمیم و نقیض 
آن عدم است (پس تعطیل عالم از مبدء موجود لازم [می] آید) و یا هیج‌معنایی 
نمی‌فهمیم و به مجرّد لقلقه‌ی لسان می‌گوییم: خدا موجود است (پس تعطیل 
عقولمان از معرفت خدا لازم [می ] آید). 

۵ در اشعاری که قافیه‌ی آن‌ها کلمه‌ی وجود باشد. ایطاء که تکرار قافیه 
و نزد بلغاء عیب است. لازم [می] آید و اگر وجود مشترک لفظی می‌بود نه 
معنوی» در این موارد تجنیس قافیه ( که از محسّنات بدیعیّه است) لازم می‌آمد؛ 
۳ 

۱ موف می‌گوید: اگر در بیان مطالب بنای گفت‌و؟ و مجادله می‌داشتيم, 
می‌توانستیم در تمام این ادلّه خدشه بنماییم (مثلا در دلیل اوّل» بگوییم: از نظر 
قائل به اشتراک لفظی در وجود آن‌چه مَقسّم است. مسمّی به وجود است؛ 
یعنی در مقام تقسیم وجود به اقسام در حقیقت نظر به این است که مسمّی به 
اعرت دا مره تالف اس وی کنر ما و درون خر گزست 
تکرار لفظ وجود در قافیه‌ی اشعار از نظر قائل به اشتراک لفظی. تجنیس فافیه 
است و قائل به اشتراک معنوی- چون به دیده و اعتقاد و فرض اشتراک معنوی 
مورد را می‌نگرد- ایطاء می‌بیند و اگر چنین فرضی را مسلّم نداشته باشد» شعر را 
یبا با انظاه درک تن ک و هکتا در سای وله برای ضافنه و ماه اس 
هست)؛ ولی چون موْلّف در بیان مطالب بنای مجادله ندارد- بلکه (چنان‌که 
کراراً گفته شده) بنا بر تحری و بیان حقیقت استلذا در اين مسأله می‌گوید: 

بدون اين‌که به تلف تنظیم مطالبی به نام ادله و براهین احتیاج داشته 
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باشیم, انصاف این است که هر کس به وجدان خود مراجعه نماید. می‌یابد که در 
جمیع مواردی که وجود و موجود (یا مرادف آن را در فارسی. هستی و هست) 
اطلاق می‌کند. همه‌جا به یک‌معنی و مفهوم مشترک اطلاق می‌نماید که آن 
مفهوم تنها به لحاظ خارج‌نمودن شیء از حد بطلان و عدم و نفی و تعطیل 
فو تفت ف تکار ان اوه انت: ۱ 
آدمی هر چه را که بخواهد از حدٌ نفی خارج کند. درباره‌ی آن حکم 
می‌کند که موجود است؛ خواه آن شیء مهیّت گفته شود یا نفس وجود؛ خواه 


۱ برای مزید اطْلاع گر چه از مورد بحث و تحقیق ما خارج است. می‌گویيم: وجود در لغت 
به دو معنی آمده است: 

۱ در کتاب المنجد: وجد وجوداً الشیء عن عدم: کان و حصّل. فهو موجود. 

۲ ایضاً در همان کتاب است: وَجّد و وجد. مجد وَجْداً و ژجداً وجدة و ژجوداً و وجداناً و 
اجداناً الطلوت: آصابه و آدرکه و ظفّر یه بعد دهایه. یقال: وجدتٌ 1 .و تأق وجد بعنی علم. فتکون 
من َفعال القلوب. و تنصبٌ مفعولیّن و مصدژها: الوجوث نحو: وجدث کلامكت صادقا 

موف می‌گوید: در بحث عقلی فوق. وجود به همان معنی اوّل است و مشتمّات ذیل به معنی 
دوم است: #ني لاجدٌ رح یوشت4 ؛ و لیستغنف این لاجدون نکاا. + فان تجدوا فیها أحَدا 
قلاتذخلوها حَت ین َکم.. ِِ دك یتع نوی * و وَجَدك ضاٌ شهتدی * و وَجَدلكٌ عائلا 

أغْی؟4 ؛ ... فلم تجدوا ماء فَتموا صَعیدا طیّ...٩‏ و غیر ذلك از آیات. 

و در دعای عرفه‌ی یداش هرا «ماذا وجّد من لَقَدّك و ما الَذي فد من وجدل؟» و در 
دعای چهل و هفتم صحیفه‌ی سجّادیّه (دعای روز عرفه): «أَنت اي لاه کون تحدوه و لم #َثْل 
فتکون موجودآ». [این] موجودیّت- که از حّ متعال نفی شده است-به معنی مدرک و دریافت شدن 
ذات مقس حق متعال است. 

و ایضاً در دعای عرفه‌ی سیدالشهداء 1 : «کیف یُستّدل علیك با هُو نی وجوده مفتقر لیكَ؟ 
کون رد مق الظهور ما لس لاه حق یِکونْ هر الشظهر للك؟» ظهور و ظاهر بودن شیء غیر از بودن 
شیء است؛ ممکن است شیء باشد. ولی ظاهر نباشد؛ یعنی مخفی باشد. اشیاء گرچه هم در بودن و 
هم در ظهو محتاج و مفتقر به حق متعال می‌باشند» ولی در این کلام مقس ظاهراً مراد از وجود, 


فقط ظهور و معروفیّت شیء است. 
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بنفسه باشد یا بالغیر و خواه آدمی حقیقت آن را ادراک نموده و یا ننموده باشد؛ 
فضلاً از این‌که وحدت حقیقت آن را با حقیقت اشیاء دیگر ادراک کرده باشد. 
باری» به این معنی که گفتيم» وجود مشترک معنوی است. 

پس باید ملتفت بود درباره‌ی اشیاء که حکم به موجودیّت می‌کنيم. به 
لحاظ مجرّد همین امر است که آن‌ها را از حدٌ نفی و عدم و تعطیل و بطلان 
خارج می‌دانيم و واضح است مجرّد این حکم و معنی مستلزم این نیست که 
اشیاء در واقعیّت و حقیقت سنخیّت داشته باشند و وجود آن‌ها همه مراتب یک 
حقیقت واحد بوده باشد. پس اشتراک در مفهوم وجود اشتراک در حقیقت 
وجود را(به این معنا که همه‌ی موجودات دارای یک‌سنخ وجود و مراتب 
یک‌حقیقت واحد باشند) مستلزم نمی‌شود. آری» اشتراک در مفهوم وجود 
اشتراک در اصل موجودیّت را مستلزم است؛ یعنی اشیایی که حکم به 
موجودیّت آن‌ها می‌شود. همه از سرحد نفی و عدم خارج‌اند؛ ولی - چنان‌که 
اشاره شد هرگز دلیل بر وحدت سنخ موجودیّت و حقیقت نمی‌گردد. 

پس مسأله‌ی اشتراک معنوی وجود در مسأله آینده که بحث در وحدت 
وجود و تباین وجودات است-هیچ تأثیری ندارد و این‌که اين مسأله را از امقهات 
مسائل فلسفه شمرده‌اند -به اعتقاد این‌که اشتراک در مفهوم مستلزم اشتراک و 
وحدت حقیقت است. اشتباه و مغالطه‌ی محض است. اشتراک دو موجود در 
مجرّد اصل موجودیّت و واقعیّت غیر از اشتراک در سنخ موجودیّت و واقعیّت 
ای 

انتق پات اسست که او مایق متخالفه» بما هی مُتَحالفة و از حیث 
تخالف آن‌هاء مفهوم واحد نمی‌توان انتزاع نمود. عنوان و حاكي واحد. معون و 
مَحکیْ عنه واحد می‌خواهد. پس موجود (به فرض اشتراک معنوی و وحدت 
مفهوم) که مثلاً بر ممکن و واجب اطلاق می‌شود باید جهت وحدتی بین 
واجب و ممکن باشد که آن در واقع منترعٌ منه و محکی عنه مفهوم واحد موجود 
باشد؛ ولی آن‌جهت وحدت. تنها همان‌جهت خارج بودن واجب و ممکن از 
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حذ تعطیل و نفی و عدم است؛ نه وحدت در حقیقت و سنخ واقعیّت. 

ما همین که دانستیم واجب و ممکن از حذ نفی و عدم خارج‌اند و دو امر 
واقعی می‌باشند بدون این‌که هیچ‌گونه توجه به سنخیّت و عدم سنخیّت و 
وحدت حقیقت و عدم وحدت حقیفت آن دو داشته باشیم- درباره‌ی آن‌ها 
حکم به موجودیّت می‌کنیم؛ بلکه با فرض تغایر و تباین حقیقت واجب و ممکن 
و فرض عدم تشکیک و عدم سنخیّت در حقیقت آن‌هاء به وجدان و فطرت 
عقلی» درک می‌کنيم که حکم موجودیّت بر آن‌ها صحیح است و بین فرض 
مغایرت و عدم سنخیّت با حکم به موجودیّت. هیچ‌منافاتی نمی‌يابيم. پس 
می‌گوییم: آدمی به فطرت سلیم خود. از مجرد حکم به موجودیّت دو شیء 
وحدت حقیقت آن‌دو را استنباط و وجدان نمی‌نماید و حکم به موجودیّت دو 
شیء را مستلزم و دلیل وحدت حقیقت آن دو نمی‌یابد. 

پس برای اثبات دعوی تشکیک و وحدت وجود. دلیل دیگری غیر از 
وحدت مفهوم لازم است. 


0 مسأله‌ی وحدت وجود 

جماعتی از حکماء چون فهلویین, گفته‌اند: وجود حقیقت واحدٍ مقول 
به‌تشکیک و دارای مراتب متفاوت از قبیل شدّت و ضعف و تقدم و تأخر و غنا و 
فقر و کمال و نقص است و تفاوت و اختلاف نوعی ندارد و این اختلاف مراتبی 
منافی با وحدت حقیقت نیست. 

حکماء مشاء گفته‌اند: وجودات. حقایق متباین (به تمام ذوات بسیطشان) 
مر باشزنن. 

می‌گویند: این‌دو دسته حکمای چه در ممکنات و چه نسبت به واجب 
متعال قائل به آاصالت وجودند. 

ق ماع وال کف مرب وق را فوق لاله تامده ند در مکارت سا 
اصالت مهیّت قائل شده و نسبت به حق متعال» وجود را اصیل دانسته‌اند. اینان 
می‌گویند: وجود ( که منحصراً عین ذات حت متعال است) قائم به ذات و واحد 
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است و هیچ‌نحوه تکثری در آن نیست؛ نه تکثر نوعی ذاتی و نه عرضی از جهت 
مهیّات و نه تکثر مراتبی ذاتی و تشکیکی و مهیّات مجعوله چون منسوب به 
وجودند ( که جاعل متعال می‌باشد)- از این جهت. بر آن‌ها نیز موجود اطلاق 
می‌شود " (مانند مُشمس و لابن و تایر) و تکثر فقط در مهیّات است. 

توحید عرفاء و بزرگان صوفیّه مبتنی بر قول اوّل است و بعضی که قول 
سوم را به عرفاء نسبت داده‌اند. اشتباه نموده‌اند و لذا به ذکر ادله‌ی قول اوّل و 
تحقیق در آن می‌پردازيم و باید دانست که این‌مساله‌ی وحدت وجود در واقع 
همان سنخیّت بین جاعل متعال و مجعول است که در مسأله‌ی جعل (در ضمن 
دلیل پنجم بر مجعولیّت وجود) ادله‌ای برای آن نقل نموده و جواب گفتیم و 
اینک علاوه بر آن‌هاء؛ می‌گویيم: 


ادله‌ی وحدت وجود 

دلیل یکم بر وحدت وجود : مهم‌ترین دلیل وحدت وجود همان است که 
در مسأله‌ی گذشته بدان اشاره نمودیم. بعد از اختیار اشتراک معنوی در مفهوم 
وجود می‌گویند: چون ممکن نیست از حقایق متخالفه بما هي متفه (بدون 
جهت وحدتی بین آن‌ها که آن جهت واحد در حقیقت مَحکیْ عنه و منترَغ منه 
مفهوم واحد گردد) مفهوم واحد انتزاع نمود پس منترَعْ منه- که مصداق وجود 


۱ مولّف می‌گوید: مشرب ذوق التألّه گرچه در اساس متين است؛ ولی بزرگان این مشرب 
در اطلاق لفظ موجود به تکلف افتاده‌اند که فرموده‌اند: اطلاق موجود بر ذات حّ متعال به معنی این 
است که او نفس وجود است و بر ممکنات (مهیّات اصیله) به جهت این‌که منسوب به وجودند که 
جاعل متعال بوده باشد؛ زیرا ظاهراً غیر از حود این بزرگان» آن هم به حسب این وضع و قراردادشان, 
کسی بر اشیاء به لحاظ این معانی. اطلاق موجود نمی‌کند. مردم به فطرت سلیم خود موجود را (چه بر 
حقّ متعال و چه بر مخلوقات) فقط به لحاظ مجرّد خارج بودن آن‌ها از حّ نفی و عدم اطلاق می‌کنند. 
شیء را که می‌گویند موجود است. مرادشان این است که معدوم نیست و این اطلاق هم هیچ‌گونه با 
تحقیق فلسفی آنان (که حيّ متعال عین‌الوجود است و ممکنات» ماهیّات اصیل مجعول بالات 
می‌باشند) مناقات ندارد. 
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ای ای کت رام وود اش و وا کح کت کانت ان ات 

مولف می‌گوید: راستی فقر علمی و محدودیت مدارک از درک حقایق 
چه مطالبی را به نام علم و حکمت برای ما جلوه داده و موجب شله که به چجه 
اموری دل خوش کنیم و خود را کاشف حقایق عالم بدانیم! 

بشر- در حالی‌که حقیقتی را که درباره‌ی آن می‌خواهد حکم به وحدت 
کند. هرگز ادراک ننموده و مدارک او قاصر و ناتوان از ادراک آن‌حقیقت است-از 
داشتن یک مفهوم انتزاعی, پیش خوده به این‌فکر افتاده است که عقلاً چون 
نمی‌توانم مفهوم واحد را از منتزغ منه مختلف انتزاع نموده باشم. پس لابد از 
حقیقت واحد انتزاع نموده‌ام و منترعّ منه که درهای ادراکم به سوی او بسته 
است. از واجب تعالی گرفته تا ذره‌ی جامد مرده‌ی بی‌شعور همه یک‌سنخ 
حقیقت و واقعیّت و مراتب حقیقت واحد هستند و از این‌راه هم دسته‌ای به 
وحدت موجود منتهی گشته و خدا را عین همه‌ی موجودات (گرچه بدون حصر 
و تجافی از مقام شامخ فات) دایسته و به همین‌مقوله قائل شده‌اند که : سبحان 
الّذي آظهر الأشياء و هو عینها! 


تو دیده نداری که ببینی رخ دوست عالم همه اوست؛ دیده‌ای مي‌باید! 
8 9 
غیرتش غیر در جهان نگذاشت لاجزم. عین جمله اشیا شد 


۱. ولی ناگفته نماند که آنان می‌گویند: ان الوجود- في آَي مرتّبة کان- عینْ اور و الياة و العلم 
و القدرة و نحوهاء لا آبا خفیت |ذا تال الوجوهٌ و ٍذا علا (کیا نی اس و ما فوقها بَرژت. 

امّا علمای عصر می‌نویسند: هنوز نتوانسته‌ایم بین موادٌ زنده و ماده‌ی مرده یک‌ارتباط و یک 
بستگی پیدا کنیم؛ به‌طوری که دو دنیای جدا از هم ملاحظه می‌کنيم. (از گنج شایگان. شماره‌ی ۱) 

از مطالعه‌ی علوم طبیعی, گیاه‌شناسی» حیوان‌شناسی ‏ وظایف الأعضاء چنین برمی‌آید که 


غیر از مادّه و حرکت عنصر دیگری هم وجود دارده این عنصر مشخص حیات نام دارد. (فلاماریون) 
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با این‌که روی همین حکم عقلی- که مفهوم واحد باید از جهت و امر واحد انتزاع 
شود بر این‌دلیل یکم بر وحدت وجود اشکال دور می‌باشد؛ زیرا حقاً علم به 
داشتن مفهوم واحد انتراعی, خود متوقف است بر علم به وحدت منترَعْ منه؛ 
یعنی شخص منتزع (آدمی) باید قبلاً عالم به وحدت منتَعٌ منه باشد تا بتواند از 
آن, مفهوم واحد انتزاع کند. 

پس در مقام استدلال بر وحدت حقیقت وجود به وحدت مفهوم وجود 
که علم به وحدت حقیقت (یعنی علم به وحدت منترَعْ منه) متوقف بر علم به 
وحدت مفهوم می‌شودهمانا دور است. 

آری» حق در مطلب همان است که از بیانات گذشته در مسأله‌ی قبل به 
ذست امد که 

منتزع منه را ما قبلاً آگاه‌ايم که آن تنها جهت خارج بودن اشیاء از حٌ نفی 

و عدم است و در واقع» از همین جهت. مفهوم واحد وجود و موجود را انتزاع 
کرده و بر اشیاء حمل و حکم می‌کنيم که موجودند. 

و این‌مقدار آگاهی به اشیاء و انتزاع اين مفهوم واحد از آن‌ها و حمل آن بر 
اشیاء به دانستن وحدت سنخ و حقیقت اشیاء و وحدت حقیقت خالق و 
مخلوق هرگز بستگی ندارد و چنین وحدت مفهوم وجود که گفتیم» مستلزم 
وحدت حقیقت نمی‌باشد و توحید عرفانی را هرگز به بار نمی‌آورد. 

مکرّراً می‌گوييم: (چنان‌که در مسأله‌ی قبل نیز اشاره شد) ما به مجرد 
فرض واقعیّت دو امر در خارج, مثلاً به نام الف و ب - گرچه آن‌ها را به کی مباین 
و مغایر با یک‌دیگ حتّی دو ماهیّت بسیط متباین به تمام ذات فرض کنیم (ولو 
به فرض غلط به عقیده‌ی وحدتی‌ها) به فطرت عقلیّ‌ی خود بر آن‌ها اطلاق 
موجود می‌کنيم و حکم می‌کنيم که الف و ب در خارج موجودند و هیچ‌عاقلی 
هم به فطرت سلیم خود. ما را در این‌حکم موجودیّت بر آن‌هاء تخطئه نخواهد 
نمود. پس معلوم می‌شود که اطلاق وجود و موجود بر اشیاء به یک‌معنایی است 
که ملازم با هم‌سنخی و وحدت حقیقت آن‌ها نیست. 
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اگر در بیانات ذیل مسأله‌ی قبل و بیانات این‌جاء اهل فضل به‌دقت و از 
روی انصاف تأمّل فر ۳۹ امد است که آن‌شاءالله خیم عفنه‌ق بزرگی برای 
آنان گشوده و سحر عجیبی باطل شود. 

دلیل مذکور نزد بزرگان؛ یگانه‌دلیل مهم است بر وحدت وجود و لذا 
محقّق سبزواری در شرح منظومه‌ی خود به همین‌دلیل اکتفا فرموده است.! 


۱. ما به عمل بزرگان حت انتقاد نداریم؛ آن‌ها به وظایف خود اعرف هستند. 

مولّف برای خود و امثال و اقران خود می‌گوید: باید مراقبت بیش‌تری به اعمال و برنامه‌ی کار 
خود بنمايیم. امروز با يين همه پیش‌رفت بشر در دانش‌های حسّی و تجربی و اخذ نتایج بی‌شمار بسیار 
بی‌توجهی می‌خواهد که ما هنوز با یک‌مشت مفاهیم و قیاسات غیربرهانی (به نام برهان) و 
اصطلاحات بی‌شمار سرگرم گشته و تنها از راه و دالان تاریک امور مزبون خود را عالم به حقایق 
بشماریم و به نام داشتن فلسفه و معارف و مطالب دقیق و لطیف و علم به حقایق و کلیات جهان, دل 
خوش داریم و وقت خود و دیگران را تنها به نوشتن و خواندن و بحث در این‌قبیل امور صرف بنماییم 
و بالاترین بدبختی این‌جاست که معارف فطری قرآن و خداشناسی سهل و ساده‌ی انبیاء و ترقیات در 
درجات معارف و قرب خداوند متعال را که در خود قرآن کریم و احادیث, عمدةّ به تقوی و تهذیب 
اخلاق و احسان و خدمت به خلق و ایجاد وحدت و الفت و انجام هر عمل شایسته و بندگی خداوند 
موکول فرموده‌اند_ما خدای نخواسته, به دانستن آن‌گونه مطالب که اشاره شد متوقّف کرده و خود و 
دیگران را از انجام وظایف لازم قهراً باز داریم و حتّی قبل از فراگرفتن معارف از قرآن و حدیث به 
فراگرفتن آن‌سنخ مطالب مشغول بکنیم! 

موف هم که مقداری وارد این‌گونه مباحث شده و وقت خود و دیگران را به آن‌ها مصروف 
داشته است برای این بوده که بگوید: در مباحثی که بزرگان بشر ما را به اعتقاد وحدت موجود و 
توحید تصوّف سوق داده‌اند. به منظور تحرّی حقیقت [و] به قدر وسع خود. فحص و تأمّل نموده و 
تاکنون-به مقتضای دلایل و اشکالات بسیاری که مقداری از آن‌ها در این کتاب ذکر شده است-آن‌ها را 
صحیح ندانسته‌ام. اگر کسی طریق صحیح بر رفع اشکالات و هدایت به مقصود داشته باشدچنان‌که در 
ابتدای کتاب گفته‌ام- برای صحبت و استفاده حاضرم. به‌علاوه اساساً با داشتن هر گونه اطلاعات 
علمی و کسب آن, ولی هریک در نوبه و حدّ خود (چنان‌که در محل دیگر به مناسبت اشاره خواهد 
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۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


دلیل دوم پر وحدت وجود : اگر وجودات حقایق متباینه باشند» عدم 
صحخت قاعده‌ی بدیهیّه‌ی ان مُعطيَ ليم لیس فاقدا له لازم می‌آید. 

مولف می‌گوید: تمسک به این‌قاعده برای وحدت وجود در صورتی 
صحیح است که موضوع این‌قاعده شامل خالق متعال (حتّی در مورد ایجاد 
موجودات مادّی) بوده باشد و مراد از عدم فقدان شیء مورد اعطاء هم این 
[باشد] که در ذات و حقیقت شود واجد آن شیء باشد تا افاضه و اعطای او از 
حقیقت ذات و اشراقات ذاتیّه‌ی خود گردد (نه این‌که ماده‌ی اصلی عالم تکوین 
و جهان مادّی را لا من شيب حتّی نه از ذات خود ابداع نموده باشد) و بعبارة 
آعری, فاعلیّت او بالتنژل و بالتجلّی و التطوّر بوده باشد تا همه‌ی اشیاء خارجیّه 
هم‌سنخ با حقیقت ذات او باشد و ایجاد حقّ متعال اشیاء ماّی را بدین قسم از 
بدیهیّات نیست و این‌قسم فاعلیّت منحصراً در مکتب تصوّف و عرفان است که 
بر اساس وحدت موجود در عین کثرت می‌باشد و ما هنوز در مقدمات اثبات 
چنین توحیدی هستیم. پس نمی‌توان به نتیجه‌ی آن در اين‌مقام. تمسشک و 
اشتل اه ۳ 


و ناگفته نماند که: ما بر نظریه‌ی وحدت و سنخیّت بین موجودات جهان ماذی- که در افکار 
جمعی از دانشمندان بوده و هست.انتقاد و اعتراضی نداریم؛ بلکه از بعض روایات هم استفاده می‌شود 
که أرّلْ ما َلّق ال شیء واحدی بوده و همه‌ی اشیاء دیگر در حقیقت تطوّرات همان شیء واحد است 
و انواع موجودات متخالفه‌ی غیرمحصوره از نظر ماء همه از مادّه و شیء واحد به‌وجود آمده‌اند. سخن 
و انتقاد ما تنها در سنخیّت و وحدت بین خالق متعال و کمالات و انوار ذاتیه‌ی او و بین حقیقت اشیاء 
جهان مادی است: 

۱. اگر کسی گوید: آیا احدی جرأت این معنی را دارد که بگوید: افاضه‌ی وجود از ذات حق 
نیست؟ تمام ادله‌ای که متصدّیان معرفت حقایق, از حکماء و متکلّمین بلکه جمیع ملیّونْ برای اثبات 
مبداً عالم اقامه کرده‌اند نظرشان آن است که عوالم وجودیه را منتهی به علتی کنند که بالذات علّت از 


برای اشیاء باشد 
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دلیل سوم بر وحدت وجود : اگر وجودات حفقايق متباینه باشند» عدم 
من تاه( راعش ابتاطی ی کیت تیان مج اعد گام 
لوجود العلول و وجود العلول حد نا لوجودهاء لازم می‌آید (و الرادٌ من شام 
الثّیء هو الشی؛ و ما یفضل علیه). 

۱ کت مر گووز: اشکنان ایا ال سای اس کیت این 
قاعده (وجود علت حدّ تام وجود معلول و وجود معلول حد ناقص وجود 
علت است) نسبت به حقّ متعال (یعنی شمول موضوع جمله‌ی اوّل آن. خالی 
متعال را و موضوع جمله‌ی ثانی آن» عالم خحلق و تکوین را) متوقف است بر 
این‌که فاعلیت حيْ متعال نسبت به عالم خحلق و ماه بالیضان و الترشح و التتژل 
و التشأن بوده باشد؛ چنان‌که در توحید مکتب تصوّف است.! 


می‌گوییم: فرق است میان این‌که گفته شود: اعطا و افاضه‌ی وجود از ذات حق نیست یا گفته 
شود: حتّ متعال بالات علّت العلل اشیاء نیست. دومی الببّه خلاف اعتقاد جمیع ملْیون عالم است؛ 
ولی اوّلی تنها منافی با مکتب تصوّف و عرفان است و بعبارة آخرین» مراد ملّف ( که می‌گوید: افاضه‌ی 
وجود از ذات حق نیست؛ بلکه لا من شیء ابداع شیء فرموده است) همین است که فاعلیّت حق- 
تعالی- نسبت به موجودات خسیسه‌ی مادْیّه به اشراقات ذاتیّه و بالتنّل و التطّر و التجلي نیست؛ نه 
اين‌که مراد او این باشد که فاعلیّت حّ بالات نیست! کسانی‌که به اصالت مهیّت قائل شده‌اند. چه در 
ممکنات و چه نسبت به واجب. تعالی- از متکلمین و کسانی که فقط در ممکنات قائل به اصالت مهیّت 
شده‌اند از صاحبان مشرب ذوق التألّه و کسانی که قائل به تباین وجودات شده‌اند» هیچ‌یک این‌ها 
نمی‌توانند روی مبنای علمی به قاعلیّت بالتجلّی متصوفه قائل بشوند. پس در میان الْهیین؛ در مخالفت 
با توحید مکتب تصوّف از نظر برهان, ما تنها نمانده‌ايم که جرأأت مخالفت نداشته باشیم! 

و اما تمسک به آیه‌ی شریفه‌ی و ان من تيءٍ لا عندنا خرائه 4 در این مقای جواب آن در 
اواخر مسأله‌ی اصالة الجعل گذشت. 

۱. اگر کسی گوید: آیا به عقیده‌ی شماء فلاسفه‌ی عرفان و تصوّف صدور فیض از حق متعال 
را به انفصال وجود از حق می‌گویند؛ به قسمی که تجلّی و ظهور وجود از او موجب نقص در وی شود 


«۰ 


کتابخانه مجازی الفبا | بازنشر مقالات و کتب | ۸۵۱6۲0۵۱۱0.60۳۲ 


تب 
به نحو تولید و مثل ریزش آب از حوض و مانند نم که از یم جدا شود؟ 

می‌گوییم: نه... و تا به حال. چنین قولی را به آنان نسبت نداده‌ايم. افاضت نزد آنان بخشش از 
دارای حقیقی و تجلّی وجودی اوست؛ چنان‌که از او چیزی نکاهد و انفصال نیابد و از نظر بازگشت هم 


چیزی بر او نیفزاید. 
بحری‌ست نه کاهنده نه افزاینده امواج بو اه رونده و آیسنده 
ان 
هسزاران‌مسوج حیزد هر دم از وی نگردد قطره‌ای هرگز کم از وی 
و الحاصل. مقیّد از مطلق و صرف الحقیقه هرگز خارج و جدا نگردد. 
هر کاو ز تو پیدا شد. هم در تو شود پنهان پیدا و نهان گشتن» هم کار تو می‌بینم 


و در تولید و ریزش آب از حوض و جدا شدن نم از یم» این‌چنین نیست. 
و امثله‌ای که بتواند از جهتی مقصود آنان را حکایت کند و مقرّب مطلب باشد؛ گرچه از 
جهاتی باز مبعّد است» امور ذیل می‌باشد: 
الف. نسبت شیء به فیء (<سایه). 
ای سایه‌متال, گاه بینش در پیش وجودت. آفرینش 


پ. نسبت واحد به مراتب اعداد و کثرت که به تکرّر همان واحد. مراتب اعداد و کثرت 


حاصل می‌شود. 
کثرتچو نیک درنگری-عین وحدت است ما را شکی نمانده؛ اگر مر تو را شکی‌ست 
در هر عدد ز روی حقیقت چو بنگری گر صورتش ببینی و گر ماده‌ش» یکی‌ست 


ج. ذات انسان در حدیث نفس که خود متکلّم و خود سامع و خود عالم است به آن‌چه با خود 


گوید و شنود. پس ذات یگانه به ضوّر مختلفه و وجوه متعدده درآمده و ظاهر شده است. از شنوایی و 


گویایی و دانایی. 
هر لحظه رسد ز منهی‌ای روحانی صد نکته به گوش جان تو را پنهانی 
نی‌نی؛ غلطام که در میان» غیر تو نیست خود گویی و خود شنوی و خود دانی 
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ادلی قافلین به ونیت ونجودای موجود/۴ ۳۱ 


د. مصدر که به ضوّر مشتقات در آید. 
مصدر به مثل» هستی مطلق باشد عالم همه اسم و فعل مشتق باشد 
چون هیچ مثال خالی از مصدر نیست پس هر چه در او نظر کنی حق باشد 
ه. عاکس و عکس (< صورت) او که در آیینه‌های متعّد نمایان شود. 
اعیان همه آبینه و حق جلوه‌گر است 
و فا الوجه لا واخد غبر آنه آذا آنت عسدفت الخرایا: تعددا 
و. خورشید و تابش آن که در شیشه‌های ملوّن, به الوان مختلفه نمایان شود. 
اعیان همه شیشه‌های گوناگون بود کافتاد در آن پرتو خورشید وجود 
هر شیشه که سرخ بود یا زرد و کبود خورشید دراو به آن‌چه او بود نمود 
ز. حرارت شدید نسبت به درجات حرارت‌های ضعیفی که بر آن‌ها مشتمل است یا سواد 
شدید نسبت به درجات سواد ضعیفی که در ضمن خود دارد يا خط طویل نسبت به خطوط مادونی که 
در ضمن همان‌خط فرض شود. 
حط قصیر در ضمن خحط طویل, حدٌ ناقص خط طویل و حط طویل حذ تام حطّ قصیر گفته 
می‌شود و هم‌چنین حرارت و سواد ضعیف. حدّ ناقص حرارت و سواد شدید و حرارت و سواد شدید, 
حل تام حرارت و سواد ضعیف شمرده می‌شود. 
ح. و بهترین تمثیل از نظر موْلّف برای ادای مقصود آنان نسبت بحر به امواج و حباب‌ها و آب 
نهرهای منشعب از بحر می‌باشد. 
فالبحر بجر علیٌ ماکان ف قدم ..."ان احسوادت آمسواج و آباژ 
لامك آنک‌ال یپشسایلها . عتن تشکل نیا هي أستار 


بحری‌ست وجود و دائماً موج‌زنان در باطن. بحر و موج بین گشته عیان 
بر ظاهر بحرو بحر در موج نهان زان بحر ندیده غیر موجء اهل جهان 
و نظیر همین تمثیل است می و حباب‌های آن: 

هستی که ظهور می‌کند بر همه شی خواهی که بری به حال وی با همه پی 

رو بر سر می. حباب را بین که چه‌سان می وی بود اندر وی و وی در می» می 
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۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


4 هو ح مد 3 موم و 
مجموعه‌ی کون را به قانون سبق کردیم تصفح؛ ورقا بعد ورق 
حقا که نخواندیم و ندیدیم در او جز ذات حق و شوّون ذاتیّه‌ی حسق 


و تمامیّت این قسم فاعلیّت برای حقّ متعال از طریق برهان متوقف است 
بر تمامیّت وحدت وجود و عدم تباین حقایق موجودات. پس استدلال بر 
وحدت وجود به این‌قاعده در دلیل فوق دور است. 

با می‌گوييم: صحخت این‌قاعده (ِنْ وجود ال حذ تام لوجود العلول ... الخ) 
به اقرار خود مستدل, متوقف است بر وحدت وجود. پس استدلال بر وحدت 
وجود به صخت این‌قاعده دور است. 

دلیل چهارم بر وحدت وجود : اگر وجودات حقایق متباینه باشند لازم 
می‌آید عدم صحت قاعده‌ی میَرهنه‌ی مورد اتفاق حکماء و متکلمین که لِن العلم 
بالعلّة مستلزم للعلم بالعلول ؛ زیرا چگونه علم به شیء مستلزم علم به مباین آن 
می‌گردد؟ مثلاً علم به وجود. چگونه مستلزم علم به عدم شود یا علم به نور و 
قدرت» مستلزم علم به ظلمت و عجز شود؟ 

مولف می‌گوید: آن‌نحوه‌ی علم به معلول که از علم به علّت (به مقتضای 
قاعده‌ی مذکور) لازم آید-به قسمی که مورد اتفاق همه‌ی حکماء و متکلمین 
باشد- مستلزم وحدت سنخ بین علّت و معلول نمی‌شود؛ زیرا آن‌علم اجمالی به 


انهار و امواج و حباب‌های آب دریاء حلّ ناقص برای همگي آب دریاست و حباب‌های مین نیز 
حدّ ناقص تمامي میم می‌باشد و آب دریا به تمامی-حتّی به ضمیمه‌ی آن‌چه که در نهرهای منشعب 
است- حدّ تام برای انهار و امواج و حباب‌های روی آن است و تمامی می نیز حذ تام برای حباب‌های 
روی آن می‌باشد. 

و البّه مثال‌های دیگر هم هست؛ چون شعله‌ی جواله و دایره‌ای را که به نظر می‌آورد و نقطه 
در رسم خطوط و اشکال و آن سیّال در ایجاد زمان و در عالم مفاهیم, نوع بسیط که برای آن اجزاء 
تحلیلیّه ( جنس و فصل) تصویر شود و می‌گویند: منّل اعلاه انسان کامل است. 

تو هم یک چیزی و چندین هزاری دلیل از خویش. روشن‌تر نداری 
و تمام این تمثیلات که ذکر شد- در کلمات بزرگان قوم می‌باشد. 
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ادلی قائلین به وحدت وجود و موجود/۳۱۵ 


معلول است و مجرّد علم اجمالی به معلول (که از علم به علّت حاصل شود) 
مستلزم وحدت سنخ بین علّت و معلول نیست؛ چون گاه می‌توان از شبیء به 
میاین ان لخمالا می بزد. لا معکلمیی وشیاری از فلشتفه.یا ایتن که کفه انا 
علم به علّت» مستلزم علم به معلول است.به وحدت و هم‌سنخی بین خالق و 
محلوق قائل نگشته‌اند. 

و آن‌نحوه‌ی علم به معلول از علم به علت. که مستلزم وحدت سنخ 
جمیع واقعیّات دار تحفّق است. در فرض (مصطلح) علم اجمالی در عین کشف 
تفصیلی برای حق متعال است؛ ولی این‌فرض. مراد و مقصود همه کس از این 
قاعده نیست؛ بلکه فقط مراد همان‌کسانی است که خود این مساله‌ی علم 
اجمالی در عین کشف تفصیلی را که عین مسأله‌ی کثرت در وحدت است و 
اين‌که بسیط الحقيقة کل اشیاء است- در واقع» از قول به وحدت وجود و فرض 
صبحخت آن " انتاج می‌نمایند. پس استدلال به آن بر وحدت وجود دور خواهد 


۳ 
بود. 


۱ عن علتد: « [احمد ف] الدال علی قدّمه بحدوت خلقه و بحدوث خلقه علی وجوده و 
باشتباههم علی آن لا شِیه له.... مستشهد بحدوث الأشیاء علی آزلیته و با وسّها به من العجز علیٌ قدرته و 
با اضطها الیه من الفْناء علی دوامه.» 

وبا فرخی این عرجوفاته ظر گر تم وان کشخیط تفه کز. اشیاه است4 وان که 
در مسأله‌ی آینده خواهد آمد؛ ٍن شاءاله تعالی. 

۳ و اما بیان علم بی‌چون ذات بی‌مثال, به حسب مکتب قرآن و اهل بیت9ٌ که درباره‌ی 
آن, از جمله وارد شده است: «ل یزل الّه جلْ‌وعرٌ ریا و العلم ذاّه و لا معلوع و المع ذاته و لا مسموع, 
و البصرٌ ذاته و لا مس و القدرة ذاته و لا مقدور. فلمتا آحدث الاشیاء و کان العلوم وقع العلم منه علق 
العلوم و المَمع علی الكسموع و البصر علی الیضّر و القدرء علی القدور... الخبر» و ایضاً وارد شده 
است: «کان ریا لا لا مربو. و لا لا مألوه. و عالا لا معلوم, و سیا لذ لا سموع» ؛ مبتنی بر 
اساس معارف خود اهل بیت 9 است؛ نه اساس معارف دیگران و برای آن توفیق و مجال دیگری 


لازم است و درباره‌ی بحث فوق. اکنون احتیاجی به ذکر نیست. 
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دلیل پنجم برروحدت وجود : با قول به حقایق متباین به تمام ذوات بسیط 
استدلال بر توحید به لزوم ترکیب از مابه الاشتراك و مابه الامتیاز در فرض دو 
واجب تمام نمی‌شود و شبهه‌ی ابن‌کمّونه مندفع نمی‌گردد؛ ولی با قول به 
وحدت وجود استدلال تمام و شبهه مندفع است. 

مولف می‌گوید: این دلیل نیز دور است؛ زیرا در آن» استدلال شده است بر 
وحدت وجود به امری که تمامیّت خود آن بر وحدت وجود متوقف است یا 
جدل و الزام است بر کسانی که با قول به حقایق متباینه در دفع شبهه‌ی 
ابن‌کمونه» به دلیل لزوم ترکیب بر توحید استدلال می‌نمایند و ما شبهه‌ی 
ابن‌کمّونه را از راه دیگر در صفحه‌ی ۲۷۲ جواب داده‌ايم. 

و اما استدلال بر وحدت وجود به سبب اطلاق آیات بر مخلوقات» 
جواب آن در اواحر مسأله‌ی آصالة الجعل گذشت. به آن‌جا رجوع شود. آیه‌ی 
شیء به معنی علامت و دلیل بر شیء است؛ نه به معنی نمونه‌ی شیء. پس 
مستلزم هم‌سنخی آن با ذوالعلامة نیست؛ زیرا کراراً اشاره شد که از شیء به 
ایآ اپ تس 

باری» هم‌چنان‌که بر اصالت وجود و بر مجعولیّت وجود. دلیلی که انصافاً 
برهان باشد و موجب یقین به مطلب گردد ندیده‌ايم. دلیلی هم که موجب یقین 
به هم سنخی و وحدت حقایق (خالق و مخلوق) گرده حمّا نیافته‌ايم. 

و از آنچه در ضمن مسائل مبحث برهان تا به این‌جا گفته و اشاره 
نموده‌ايم یت مات کت کی شا او ی عدم هم‌سنخی 
بین خالق متعال و مخلوق است؛ هم‌چنان‌که مقتضای فطرت سلیم خداشناسی 
بشر است و قرآن کریم هم ما را به پیروی از فطرت دعوت و الزام فرموده است: 

«فقم وَجْهَ لین فا فطرة ائث اي فطر التاس علیب 


لاتبدیل ملق اه لك این الق ولکنٌ أَکُّ الناس لایقلمون» 
(سورةالرّوم آیه‌ی ۲۰) 
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ادّ‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۳۱۷ 
مخلوقی که سنخ ماهیّت و ماده‌ی میت‌الذات» عاجزالذات مظلم الذات 
... و جاهل‌الذات است کجا و هم‌سنخی با حقیقت مقدّسی که عين وجود و نور 
حقیقی و علم و قدرت و حیات و ساير کمالات ذاتیّه است!؟ 
به‌شرحی که در مسائل مزبون از نظر خوانندگان محترم گذشت. معلوم 
شد که آن‌چه به نام دلیل و برهان برای آصالت وجود و مجعولیّت وجود در 
ممکنات و وحدت وجود ذکر شده است يا مصادره است با مغالطه باحدل با 
دور ... و علی ی حال» برای ما برهان_ که موجب یقن به مطلب گردد 
3 
و با عدم ثبوت این مسائل» توحید عرفاء و صوفیّه». یعنی وحدت 
موجود. از طریق برهان هم (به شرحی که در مسأله‌ی بعد دیده می‌شود) هرگز 


ثابت نگردد. 


۵ - مسأه‌ی وحدت موجود 

به‌شرح مفصّلی که در اوایل مطلب دهم کتاب گذشت» عرفاء و صوفیّه 
قائل‌اند به این‌که در دار تحقّق, یک وجود و موجود بیش نیست و فیلسوفانی که 
از طریق برهان هم دارای همین‌عقیده و مشرب بوده‌انده بر این‌مطلب به امور 
ذیل استدلال نموده‌اند که صحخت و تمامیّت آن‌ها موقوف است بر اصالت و 


مجعولیّت وجود و وحدت حقیقت وجود. 


المع وی وس 
۱-کُل بسیط احقيقة کل الٌشیاء و آزم الترکیبِ, و هذا خُلفَ. مراد آن 
است که ذات بسیط حق مععال باید کل اسیا بنوده ناشله زیرا اگر 


کوچک‌ترین‌شیئی خارج از ذات حقّ متعال فرض شود ترکیب آن ذات مقدّس» 


۱. هر دلیل که ناظر به مقام کثرت در وحدت باشد و اثبات آن کنده بعیّنه اثبات مقام وحدت 
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۸عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
ولو به حسب اعتبار عقل» از کیان بعضی و لاکیان بعض دیگر لازم آید و این 
حلاف فرض بساطت آن ذات مقدس است. 

موف می‌گوید: واضح است که تمامیّت این‌دلیل مبتنی است بر وحدت 
حقیقت در دار تحقّق و ابا فرض دو سنخ حقيقت (کما هو الحق)-اعم از این‌که 
دو سنخ (یکی وجود و دیگری ماهیّت) باشد و یا وجودات مباین بالذات 
باشند - اگر گفته شود بسیط الحقیقه همه‌ی اشیاء است» در ذات مقذس حق» 
ترکیب حقیقی از دو سنخ مغایر لازم آید و بدیهی است که محذور این ترکیب از 
محذور ترکیب اعتباری که در قول مستدل می‌باشد اشد است. 

۲ -وجود مطلقء به نحو ابسط همه‌ی اشیاء است؛ زیرا او فاعل هر 
وجود مقیّد و کمال مقیّد است و مبداً هر فضیلت از دیگری به آن‌فضیلت اولی 
است. پس واجب است که مبداً همه‌ی اشیاء و فیَاض آن‌ها خود به نحو ارفع و 
اعلی و ابسط واقعیّت همه‌ی اشیاء باشد. 

مو لقا ی یلعای باه این دلل مائیق دلیل سانق می انیت 
بر این‌که در دار تحفّق یک سنخ حقیقت باشد؛ یعنی مثلا اشیاء مادٌّی خسیسه با 
سنخ نور و علم و قدرت و حیات هم‌سنخ باشند و الا با فرض تعلّد سنخیّت 
(کما هو الحن) اگر گوییم: وجود مطلق, یعنی حقّ متعال در ذات خود جامع 
همه‌ی اشیاء است. ترکیب از سنخ مادّه و سنخ حیات و ترکیب از ماهیّات اصیل 
و وجود اصیل در ذات او لازم آید و از این‌روست که می‌گویيم: فاعلیّت حق 
متعال نسبت به سنخ مادّه و ماهیّات اصیله فاعلیّت به نحو فیضان و اشراق و 
قرو تفا دنهس 

وجود مادّه (بنابر فرض اصالت وجود در آن‌ها) برای مادّه و موجودات 
مادی» کمال و فضیلت است؛ نه برای ذات حق متعال که عین نور و حیات و 


قدرت و علم است. 


۱. و یا هر فرض دیگری که هم‌سنخ نباشند؛ مثلاً ماهیّات مختلف باشند. 
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ادله‌ی قائلین به وحدت وجود و موجود/۳۱۹ 


وجودی که بر ابداع مادّ‌ی جهان موجودات مادّی (لا من شيء حتی لا 
من ذاته» یعنی حتی بدون تنژل ذاتیّه) قادر باشد. از وجودی که فاعلیّت و 
قادریّت او در ایجاد اشیاء خسیسه‌ی مادّی به فیضان و تنزل ذاتیّه‌ی او (ولو 
بدون تجافی از مقام شامخ) باشد اکمل و اشرف است و حق متعال وجود اکمل 
۳ 

۴-واجب است تحدید و نقص را از وجود حقّ متعال نفی نموده 
[بگوییم:] پس او همه‌ی اشیای وجودیّه است و لا در ذات او تحدید و نقص 
لازم آید. 

موف می‌گوید: صحت و تمامیّت این‌دلیل (مانند دو دلیل سابق) مبتنی 
بر وحدت سنخ حقایق است و الا با فرض تعدّد سنخ (کما هو الحقّ) اگر از ذات 
مقذس حق متعال سنخ مغایر را نفی نمودیم (چون جامعیّت او مستلزم ترکیب 
است) تحدید و نقص در ذات او لازم نیاید؛ زیرا هیچ شیئی» سنخ مغایر خود را 
هرگز محدود نمی‌کند. جسم و ماده هرگز سنخ نور عقل و علم و حیات را 
محصور نمی‌نماید و مقتضای عدم تناهی و عدم تحدید سنخ حیات این نیست 
که واجد سنخ مغایر باشد؛ بلکه در سنخ خود باید نامتناهی و نامحدود و جامع 
جمیع مراتبی که از سنخ اوست باشد. 

۴-وجود منبسط بر هیاکل ممکنات عین‌الرْبط به وجود حق متعال و تبع 
محض و داخل در ضْقَم اوست؛ زیرا فیض (وجود منبسط) اگر از صقع واجب و 
داحل در وجود حق تعانی نباشد. لازم می‌آید که شیء اکمل از واجب تعلن تصوّر 
شود؛ چون وجودی که فیض از صقع او باشد از وجودی که محدود فرض شود 
اکمل است. پس هیچ وجودی نباید از حیطه‌ی وجود واجب خارج باشد. 
فعلیّت کثرات همگی داخل در وجود واحد اوست و همان وجود واحد در 
فعلیات کفرات معجلی شده است: 

موْلّف می‌گوید: صحت و تمامیت این‌دلیل (و ده‌ها از این‌قبیل بیانات) نیز 


متوقّف است بر وحدت سنخ حقیقت. با فرض تعدّد سنخ (کما شُو الحقّ) 
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۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
داخل‌نمودن ماهیّات اصیله یا (به فرض آصالت وجود) وجودات مادّی 
خسیسه‌ی میّت الذات. مظلم الذات. عاجزالذّات» جاهل الذات .... را در ضقع 
وجودی که عین ور و علم و حیات و قدرت و ساير کمالات ذایّه است. نه تنها 
موجب کمال نشود. بلکه مستلزم ترکیب و نقص می‌گردد. «سْبُحان رب رَبّ 
ال عیفر 

و دعوی این‌که لِنٌالوجود- في أَي مرتبة ان عینْالّور و اياة و العلم و 
القدرة و نحوهاء نها خفیّت |ٍذا تّل الوجوذ ... الخ برای ماء جز همان ادْعای 
بزرگان قوم. امر دیگری نمی‌باشد و تاکنون, نزد ما دلیل و برهان قطعی (چنان‌که 
در مسأله‌ی وحدت وجود تحقیق شد) بر آن قائم و تمام نشده است و مکتب 
قرآن و عقل به ما چنین می‌گوید که: و لاف ما لیس لك به علم...» و (... ن 
ال این من ان ی و حقاً تاکنون ظنْ هم به این مطلب پیدا ننموده‌ايم. ۱ 

به همین‌جاء مبحث پرهان را راجع به توحید عرفاء و صوفیّه که قول به 
وحدت وجود و موجود است خاتمه می‌دهیم و به مبحث قرآن و حدیث راجع 


به همین توحید شروع می‌نماییم؛ ٍن‌شاء‌الّه تعالی. 


پیداست که در وادی بحث و تحقیق علمی و بالخصوص پس از وضوح مطلب- که سنخ مقابل مستقل 
و واجب بالذات نمی‌باشد. اشکال مزبور جر فهوه جتیعیق ذیگری نخواهد داشته 
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مبحث سوم : قرآن و حدیث 


مشتمل بر یک‌مقذمه و پنجفصل ۳ 


۱-سیر فکری مولف. 
۲ -نظر فقهاء درباره‌ی دعاوی صوفیّه. 
۳-طرز تفکُر بعضی از فلاسفه و عرفاء. 


۱- سیّر فکری موف : 

هم‌چنان‌که در مقدّمه‌ی کتاب گفته شد. این جانب غرضی جز تحّی 
حقیقت و توجه به حق ندارم. از طفولیّت. در محیط زندگانیام پیوسته نام 
خدای متعال و تکلیف را می‌شنیدم و از آنستّی که با عنایت بیش‌تری» متوجه 
خدا و تکلیف شدم و پیش خود به فکر افتادم که: آیا راستیء خدا و تکلیفی 
هست يا نه؟... دیدم قلبم کشش به صدق حقیقت این‌دو دارد؛ به‌قسمی که 
نمی‌خواهم (و گوییء نمی‌توانم) از آن‌ها اعراض نموده و انکار نمایم؛ ولی در 
عین حال, خاطراتی گاه برمن هجوم می‌نمود و مرا مضطرب می‌ساخت تا این‌که 
به قدر استعداد و فهم خود. در موجودات مطالعه و نظر کردم. 

کارم بدان‌جا منجر شد که ارتباط باطنی و اعتقاد قلبی من به وجود خدا و 
تکلیف قوّت گرفت و با خاطرات ضدٌ آن» به مبارزه و معارضه پرداختم. 
اضطراب از میان برفت و سکونت و آرامش, قلب مرا فرا گرفت. با خود می‌گفتم: 
چگونه می‌شود این موجودات. این آسمان و زمین» این‌نظام عجیب و حوادث 
عالم را یک موجد زنده و صانع دانا و توانا و حکیم نباشد؟ 

حاصل. از این مطالعه. نیروی عقل و شعور مرا وادار به جزم بر مطلب 
می‌نمود و نیز ندرةٌ که فشارهای زندگانی (از قبیل مرض خطرناک یا خوف از 
حوادث دیگری) بغتةٌ رو می‌کرد گاه بی اختیار, دلم از همه‌جا و همه‌چیز منقطع 
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۲۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


و به همان موجود غیبی (خدا) به شذت متوجّه می‌شد و در آن حال» کم‌ترین 
شک و تردید در خاطر و قلبم درباره‌ی وجود و کمالات او راه نمی‌یافت. تا این‌که 
در رشته‌ی تحصیلات از فرهنگ جدید. به فرهنگ قدیم وارد شدم و تدریجاً به 
حذی رسیدم که توانستم از تأمّل در قرآن کریم و احادیث به حسب فهم خود؛ 
در موضوع خداشناسی استفاده‌ای کنم. 

دیدم قرآن و حدیث گاه تذکُر به فطرت داده و به پیروی از آن ما را سوق 
می‌دهد و گاه به مخلوقات و موجودات استدلال می‌نماید و گاه به حالت بأساء 
و ضراء تذکُر می‌دهد. چون می‌دیدم همه‌ی این‌ها راه‌ها و اموری است که دست 
قدرت و هدایت خداوند متعال از آوان تمیز: پیوسته مرا در آن‌ها سوق و سلوک 
می‌داده است. مبتهج می‌شدم؛ قلبم روشن می‌شد؛ رهنمایی قرآن را با صدق و 
صفا می‌یافتم و مادامی که هیچ به درس حکمت نرفته و توحید صوفیّه به گوشم 
نخورده بود. در سیر و سلوک ساده‌ی طبیعی خود و از مطالعه‌ی قرآن و حدیث؛ 
به هیچ‌وجه خطره و احتمال وحدت وجود و موجود به خاطرم راه نمی‌یافت. 
چه در آن سیر و سلوک اوّلیه از روی فطرت و مطالعه‌ی موجودات و حالات 
انقطاع هنگام فشار حوادث و چه در سیر بعدی در قرآن کریم و احادیث؛ جز به 
خدایی غیر این موجودات و مغایر و غیرمشابه با این موجودات» هرگز دلم راه 
نیافته بود و در ذهن, احتمال آن را نمی‌دادم. 

تا این که پس از خواندن مقداری علوم معقول و حکمت؛ آگاه شدم که یک 
چنین عقیده‌ای» یعنی عقیده‌ی وحدت وجود و موجود در عالم هست و چون 
همیشه متحرّی حقیقت بوده‌ام» لذا پس از اطلاع و توجّه به این نظریّه ناچار به 
تحقیق در آن برآمدم و تا حال که این صفحه را می‌نویسم قریب سی سال گذشته 
است و هنوز نتوانسته‌ام از هیچ راهی این معنی را تصدیق نمایم. 

از آن جمله راه مباحث عقلی و استدلالی است که در این کتاب به 
فراخور مجال» در مبحث قبل از نظر خوانندگان محترم گذراندم. 

گاه در مطالعه‌ی بعضی عبارات و نوشته‌جات و مخصوصاً بعض اشعار 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۲۳ 


عرفانی» نفس خواسته است که: ای‌کاش این‌مطلب درست درمی‌آمد و حمّاً از 
راهی ثابت می‌شد و به متانت جلوه می‌کرد تا من هم پای‌کوبان و دست‌افشان به 
وجد آیم! ولی فطرتم تأبّی نموده رهنمایی قرآن و حدیث به‌خلاف آن. سد 
محکمی در مقابل شده و عقل و هوشم مرا به معارضه و مبارزه با آن واداشته 
اسان 

ادلی نقلیه از قرآن و حدیث و ادعیه و خطب و بهخصوص همان‌چه را 
که آقایان عرفاء و صوفیّه بدان استدلال می‌جویند که مراجعه و مکرّر با کمال 
دقّت مطالعه نموده‌ام-نه تنها موجب یقین به مطلب آنان نشده بلکه امید صدق 
هم در من ایجاد نکرده است! 

آری» مطلب دقیق و بسیار بلندپایه‌ای در مسأله‌ی توحید ذات و کمالات 
ذاتی‌ی حقّ متعال از بعض آیات و احادیث استفاده می‌شود؛ ولی نه بر اساس 
توحید تصوّف و وحدت موجود است و نه منافی با معرفت فطری که در اکثر 
آیات و روایات برای عموم تذکُر داده‌اند و در آینده به آن اشاره خواهد شد؛ 
ان‌شاءالّه تعالی. 

این هم ناگفته نماند که از وقتی که در حکمت قدیم وارد شدم حسن 
ظنّی به تمام مطالب بزرگان نداشته‌ام؛ چون قبلاً مخالفت علوم عصری و انظار 
متأخرین را با علوم حکماء و فلاسفه‌ی سابق در طبیعیات و هیأت اجمالا 
دانسته بودم. لذا هرچه [را] می‌خواندم. در تصویر و حساب آن و صحخت و سقم 
مطلب. زیاد کنجکاوی می‌نمودم و به همین جهت» هر گفته‌ای را که به فکر 
خود. ایراد و اشکالی بر آن می‌دیدم. هیچ باور نمی‌کردم و آن‌چه را هم که قدرت 
بر تشخیص صحخت و سقمش نداشتم نیز به حسن ظّ تلقّی ننموده و تقلیداً 
معتقد نمی‌شدم و گویی این‌حساب مرکوز ذهن من بود: اینان که در طبیعیّات 
خطاء و اشتباه داشته‌اند چگونه می‌شود در الاهیّات. خحطاء و اشتباه نداشته 
باشند؟! و به خصوص که باز متوجه این معنی می‌شدم که فلاسفه در مسائل 
الاهیّات هم بین خودشان اختلاف و نزاع دارند» با خود می‌گفتم: چگونه حق در 
مطلب از سخنان آنان معلوم شود؟! 
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توفیق خداوند متعال» طالب و جویای حق بوده‌ام؛ ولی نه فطرت و نه قرآن و 
فرهنگ جدا از این‌ها مرا به مطلب و مذّعای آنان مطلع ساخت. 
بلکه می‌گویيم: ممکن نیست احدی از مکتب فطرت يا از نفس مکتب 


قرآن و حدیث به توحید صوفیّه متوجه بشود! 


۲ نظر فقهاء درباره‌ی دعاوی صوفیان 
و از این‌جاست که از صدر اسلام تاکنون. فقهایی که مطالعات آنان 
ممخض در کتاب و سنئت بوده است. با تمام اهتمامی که در فراگرفتن تعالیم 
مقس اسلام داشته‌اند و برای حفظ و نشر آن‌ها سعی و کوشش می‌نموده‌اند نه 
تنها موخد به توحید عرفاء و صوفیّه نگشته‌اند. بلکه در همه‌ی اعصان نوعاً با 
دعاوی و توحید صوفیه مخالفت شدید ورزیده‌اند. 
ما می‌بینيم حتّی علامه‌ی عجلی رضوان‌اُعلیه با همه‌ی جامعیّتی که حائز 
بوده و در عقلیّات و ریاضیّات. از [استادی] چون محقّق طوسی خواجه نصیر 
اخذ علم نموده است و بیست و چهار کتاب. به‌عصوص در فنّ فلسفه و منطق 
نوشته و بیش از پانصد تألیف در علوم مختلف اسلامی داشته است و درباره‌ی 
اوء بزرگان علماء به چنین تعابیری یاد نموده‌اند: رئیش علماء الشیعة من غیر 
مدافعة و قائدٌ الفرقة المحقّة العلامة علّی الاطلاق اي طار صیتّه فی الافاق؛ 
حامي بیْضة الاین» و ماحي آثار الملحدین؛ مرو المذهب و ار مضاقظ 
ناموس الهداية شیخ الاسلام و بحر العلوم. جامع المعقول و المنقول یه ال 
لام و حجٌَة الخاصَة علی العامّة العلامة الحلیغ تدس‌اسرء در مبحث خامس از 
مسأله‌ی ثالله‌ی کتاب کشف الحق و نهج الصدق رازاب چنین می‌نویسد: 
البحتٌ امس ی أنه تن لایحدٌ بغیره. الضرورة قاضية 
ببطلان الاتحاد فاتّه لایعمّل صبرورة الَیْنن شیناً واحدا و خالفت 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۲۵ 


فی لك جماعة من الصَوفيّة من اجمهور فحکنوا باه تالن یتحد 
بأبدان العارفین! حتی تمادی بعضّهم و قال: ان تالی نف الوجود و 
کل موجود هو الّه تعنن و غذا ین الکفر و الاحاد. و الحمد له اي 

فضنا باتباع هل البیت دون اتباع آهل الهواء الباطلة.! 
اگر قرآن و حدیث برای هدایت بشر آمده و مکتب توحید آن‌ها؛ مکتب 
وحدت موجود است. بایستی از صدر اسلام تا کنون» اقلا هزاران فقیه رد که 
مکتب فلسفه و عرفان ندیده ولی در پیشگاه قرآن و حدیث تسلیم بوده‌اند-به 


توحید وحدت موجود هدایت کند. 


۳ - طرز تفکر بعضی از فلاسفه و عرفاء 

و دسته‌ای از فلاسفه و بزرگانی که گفته‌اند: توحید قرآن و حدیث همان 
توحید وحدت موجود است! اینان مطلب را از خارج قبلاً اخذ کرده و سپس» 
خواه‌ناخواه قرآن و حدیث را به آن» تطبیق و توجیه نموده‌اند؛ مانند اهل کشف 
که قبلاً مطالبی از خارج در ذهن آنان از ماحذ غیر کشف وارد شده و رسوخ پیدا 
نموده و در حین مکاشفه, همان مرکوزات ذهنی (غالباً با ضمّ ضمائمی به ضوّر 
مختلفه و گوناگون) برای آنان ممتّل و مجسّم شده است. 

بلکه انصافاً آنچه از نحوه‌ی بحث‌ها و استدلالات برهانی گذشته‌ی قوم 
به نظر می‌رسد این است که گویی شخص باحث و مستیٍل نتیجه‌ی دلیل و بحث 
خود را قبلاً مفروض و مسلّم گرفته و سپس در صدد برآمده است که برای آن: 
دلیل درست کند؛ نه این‌که حمّاً در مقام این باشد که از روی معدّمات بدیهیّه و 
تنظیم آن‌هاء ببیند به چه مطلبی هدایت می‌شود و همان را تبعیّت کند. 


۱. برای این‌که سوء تفاهمی برای احدی پیش نیاید. یادآور می‌شویم که منظور از نقل کلام 
علامه‌ی حلّی قَدس‌سره و شرح و بسط‌های قبل و بعد. بیان و روشن نمودن مشکلات این راه و مطلب 
است. مولّف ناچیز هرگز درصدد کم‌ترین توهین به بزرگان و فلاسفه‌ی شیعه- که از مفاخر ما بود‌اند- 
نیست تا چه رسد به تکفیر آنان و اساسا بنای ما در کتاب؛» بر تحقیق مطالب است؛ نه تفسیق و تکفیر 
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هم‌چنین در مقام استفاده‌ی مطلب از کتاب و حدیث (چنان‌که اشاره شد) 
به نظر می‌رسد که آنان مطالب را از مخذ دیگر گرفته و آن‌ها را مسلّم و مفروض 
الثبوت انگاشته‌اند. پس به فحص در آیات و روایات پرداخته [اند؛ به منظور 
این‌که از گوشه و کنار آن‌هاء عباراتی به دست آورند که بر مراد مسلّم مرکوز در 
ذهن منطبق یابند و يا توجیه نموده و تطبیق دهند. ۱ 

و در این‌رویّ‌ی مطالعه قهراً بسیار می‌شود که از عبارات و کلمات؛ 
برخلاف واقع و به نفع مقصود. معانی در نظر انسان جلوه می‌کند و او را از واقع 
و حقیقت مراد متکلّم دور می‌سازد.! 


۱ به مناسبت می‌گویم: این‌جانب اساساً با فرا گرفتن علم و صنعت و دانستن فلسفه و 
اطلاعات هر چه بیش‌تر که برای افراد مسلمین در نوبه‌ی خود ممکن شود مخالف نیستم؛ ولی به 
دوست‌داران دانش و طالبان علمی که به اين‌جانب حسن ظن دارند و می‌دانند که در سخن خود جز 
خیرخواهی و نصح؛ نظری ندارم» می‌گویم: 

هم‌چنان‌که فرزندان عزیز اسلام که برای تعلّم علوم و فنون به حارج کشور می‌روند اگر خیر و 
سعادت حقیقی خود را می‌خواهند و برای تحصیل سعادت و آسایش صحیح خود و ملّت خود 
زحمت می‌کشند باید قبل از رفتن به خارج» اصول اعتقادات و اصول اخلاق و آداب و احکام اسلامی 
را فراگیرند. سپس در صورت زوم و به مقدار لازم. برای تحصیل علوم و فنون به خارج برونده شما 
هم -ای پرادران و فرزندان محترم که در علوم دینی زحمت می‌کشید و من به شما بسیار علاقه‌مندم-اگر 
می‌خواهید در رشته‌ی فلسفه و حکمت داخل شوید. قبلاً معارف قرآن و احادیث را فراگیرید و هم 
چنان‌که در احکام فرعی کتاب و سنّت تفقّه می‌کنید. در معارف کتاب و حدیث نیز تفقّه بنمایید؛؟ سپس 
به فراگرفتن فلسفه و حکمت بپردازید. 

آیه‌ی نفر و تفقّه در قرآن کریم ظاهراً برای خصوص احکام نیست؛ بلکه اصول اعتقادات و 
معارف دین را نیز شامل است. فراگرفتن معارف قرآن و حدیث. بر دانستن فلسفه و حکمت و دانستن 
اصطلاحات متوقّف نیست. آری» تطبیق کلمات قرآن و حدیث, با مطالب فلسفه و حکمت. البتّه 
بش ای داشیت فلیفه اییگه ون قطان سارت ای شوخ راباید ماه ق زگرقت بر هم 
استقلال آن‌ها را حفظ نمود. 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۲۷ 


فصل یکم » در مقام استفاده و اخذ مطالب و معارف از قرآن و حدیث باید 
امور ذیل را حتماً رعایت بنماييم : 

۱ - درباره‌ی الفاظ و عبارات باید ذهن را از معانی اصطلاحی خالی کنیم 
و درباره‌ی مطالب» فکر را از مسلمیّت یک‌جانب آن‌ها در نظر دسته‌ای از بزرگان 
فارغ سازیم و نیز دل را از حبٍ و بغض به اطراف هر مسأله تهی کنیم و حاصل 
این‌که باید دل و ذهن را از همه‌ی قبود خارجی رها نموده و تنها در این فکر 
باشیم که کلمات و عبارات قرآن و حدیث» چه معنی و مطلبی را برای ما ادا 
می‌کنند. 

آری» برای کشف مقصود عبارت مٌجمل و کلمه‌ی متشابهء به عبارات و 
کلمات محکم خود قرآن و حدیث می‌توان (بلکه باید) مراجعه نمود و نیز هر 
مورد که ظاهر کلام بر حلاف ضروریّات و مسلمات عقول فطری سلیم بوده 
کشف می‌شود آن‌ظاهر مراد نبوده است (و يا اساساً صادر نشده است)؛ مگر 
این‌که معلوم‌الصدور باشد که در این صورت. باید در معنی ظاهر تصرّف نمود و 
امّا اگر تنها بر حلاف اختیارات و آنظار دسته‌ای از فلاسفه و بزرگان شد. موجب 
رفع ید از ظواهر کلمات نمی‌گردد... و برای توضیح, به امثله‌ی فصل چهارم 
رجوع شود. 

۲- در مطالب اعتقادیّات. باید به مدارک معلوم چه از جهت صدور و 
چه از جهت دلالت. متّکی باشیم. با خبر واحد غیر معلوم‌الصّدور و یا با تأویل 


علوم و حکمت بشری پیوسته در حال تحوّل است. اگر نظریّاتی از بعض بزرگان (ولو برای 
چهارصد و پانصد سال و بیش‌تر) دوام آورد بلأٌخره در معرض تغییر است و دین و معارف حقه‌ی 
الاهی هميشه ثابت است و هیچ‌وقت تغییرپذیر نمی‌باشد. « َيء هالكٌ الا وجهّه 4 و في الحدیث 
عن الباقر: «معناه: کل شیء هالك الا دیّه و الوجه اي یوق منه.» هر چه از آن‌ها بدون تأویل و 
توجیه, مطابق با نظریه‌ای بود. معلوم می‌شود که آن نظریّه حقّ است وگرنه باید مطالب قرآن و حدیث 
به اصالت خود ثابت و محفوظ بماند. 
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متشابهات به نظر و میل خودمان بدون ارجاع به محکمات. نباید به مطلبی 
اعتقاد ورزیم و یا از واقع» (خبار قطعی بنماییم.! 

۳ هر حدیثی که بر خلاف محکمات قران کریم یا احادیث متواتره‌ی 
قطعیخ الدلاله ۲ یا چنان‌که قبلاً اشاره شد برخلاف عقل فطری سلیم بود. باید 


کت و ۲ 


۱. نمونه‌ی تذکرات قرآن و حدیث: 

قال - تعال-: و لا تن ما یس لت به علم...4 + و ما یکره لا ظءِن الط لایغنی ین 
ای ی. 4 

عن ژُرارةٌ قال: سألث آباجعفر :ما ح اه علی العباد؟ قال: «آن یقولوا ما یعلمون و یقفوا 
عند ما لایعلمون.» 

و عن مومی‌بن‌جعفی, عن آبائه 92 حدیث: «.. یت لت آن تتکلّم با شفت ؛ لانْ اه عرَوجل 
یقول: #و لا ئفّفُ مالس لك به علم؟.» (جند سوم وسائل‌الشیعه» صفحه‌ی ۳۷۰) 

و قال - تعالی-: هو ۳ ول عَلَيِك الکتاب منهٌ آیات کات هد الکتاب و2 
متشایهات؛ قأم لیف فلوییم زِع یعون ما تشابه من ابغاء الثلة و ابتغاء تأویله. 4 

و عن الرضاء: «من رَد تشاب القرآن لی حکیه فقد هُدي ال صراط شُتقیم.» تم قال: 
«ِنْ نی آخبارنا حکاً کمُحکم القرآن و مُتشایپا کمتشابه القرآن فرذوا متشامپها (ل ها و لا تیفرا 
متشایهها دون حکها فقتضلوا.» (وسائل الشیعه. جلد سوم. صفحه‌ی ۳۸۲) 

۲ نمونه‌ی تذگُرات برای مطالب فوق: 

عن النيَِص9: «آْبا التاس! ما جاء‌کم عنی یوافق کتاب اه فأنا لته و ما جاءگم بخالف کتاب 
اه فلم َقله». 

و عن آبيعبداثه لا : «لاتتبلوا ناما خالت قول ریا تعالی و سنة نیتمض3.» 

احادیث وارد در رد حدیث مخالف کتاب بسیار است. 

۳ «... و یل ارس عَل الّذِینَ لابعقلون4 ؛ در الاب عند الم الصه البْکُم این 
لایهلون ٩‏ و عن مومی‌بن‌جعفر 1 : «ذ ُه ی الّاس خبتن» حجَهٌ ظاهرةٌ و حج باطنث فأما اهر 
فالگسل و الأبیاء و الثم و أمّا الباطنةٌ فالعقول.» 

مُفاد آیات و روایات بی‌شمار راجع به عقل» ارشاد به این است که ما از عقل پیروی نموده و 
مطلب خلاف عقل سلیم را نپذیرفته و تبعیّت ننماییم. 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۲۹ 


اگر حدیثی نه چنین مخالفتی داشت که موجب طرح و تکذیب آن شود و 
نه معلوم‌الضّدور و معلوم‌الذلاله بود که موجب اخذ و التزام و اعتقاد به مفاد آن 
بشود باید آن را در بوته‌ی اجمال و احتمال گذاشت و به تعبیر دیگر در مورد 
آن باید توقف نمود و به عبارت ثالث چنین حدیث که منتسب به امل 
بیت ِ است» علم آن‌را به خود اهل بیت 83۶ باید واگذاشت؛ گرچه در کتب 
احادیث هزاران حدیث در موضوعات مختلف از این قبیل مشاهده گردد ". نه 
آن را باید طرح و تکذیب کرد و نه به ظاهر آن, تعبّداً التزام قطعی پیدا نمود و نه 
آن را با زور تأویل و توجیه, بر یکی از نظریّات و اختیارات فرد یا دسته‌ای از 


سم -_ ۹ ۲ 
متفکرین و بزرگان. حمل قطعی کرد. 


. آری» اگر حدیث راجع به احکام عملی باشد» بحث دیگری دارد که فقهاء- رضوان‌العلیهم- 
ذر کب اصول فقه بیان قرمو د‌اند, 

۲ عن الکافي مُستَداً عن أبي‌عبدائه ٍ: «لو أَنٌالعباةلذا جهلوا وّفوا و یبْحَدوا 1 یکفرو» 

و آیضا عن الَادق : «لاتکذبوا خدیتًآَق به مُرجن و لا قدريٌ و لا خارجیْ فتتبه ناه 
فانکم لا تدرون له شيء من امحق فتکذبوا له (عزٌ و جلّ]ا» 

مراد از این قبیل حدیث ظاهراً فقط همان عدم تکذیب حدیث است؛ نه اين‌که تصدیق و التزام 
به آن باشش 

کلام حکیمانه‌ی حکیم: کل ما قرع سعك من الغرائب فده ی بقعة الامکان, ما دك عنه انم 
البرهان. 
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۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
فصل دوم در ذکر اموری است که در ضمن مبحث برهان هم متفرقاً به 
آن‌ها اشاره شده است 

۱-شی ماّی شیء مجرّد را مزاحم و محلّد نیست؛ مثلاً جسم هرگز نور 
عقل را مزاحم و محدّد نیست.! 

۲- حلول و امتزاج هم‌چنان‌که بر تعّد موضوع توقّف دارد- که اگر دو 
شیء نباشد. حلول و امتزاج تصویر ندارد (از اين‌ری در توحید محفقین صوفیّه و 
عرفاء که قول به وحدت موجود است- حلول و امتزاج نیست) در صورت 
تعذد هي در حلول» شیء حال محاط و محدود و قائم به محل می‌باشد و در 
امتزاج نیز ماٌی و هم‌سنخ می‌باشند؛ امّا در فرض دو حقیقت که یکی از آن‌ها 
جسمانی و محدود. ولی دیگری مجرّد و نامتناهمی (در سنخ خود) باشد و قائم و 
محتاج به محل نباشد- گرچه در تمام ذّات و اعماق جسم و مادّه داخل و نافذ 
بوده و باطن و ظاهر و خارج آن را فرا گرفته پس محیط بر شراشر اجزاء آن باشد- 
نه حلول صادق است و نه امتزاج تصوير دارد. 

۳ هر شیئی که نامتناهی و نامحدود فرض شود باید جامع جمیع 
واقعیّات هم‌سنخ خود باشد؛ مثلاً اگر نور عقلی نامحدودی فرض نمودیم باید 
این نور عقل جامع جمیع انوار عقلیّه در دار تحفّق باشد؛ نه این‌که واقعیات 
جسمی غیرسنخ خود را هم جامع باشد. 


۱. برای تقریب و [عداد ذهن بعض خوانندگان محترم» موردی از کلام فلاسفه را ذکر می‌کنیم: 

افلاطون و اتباع او از اشراقین و بعض فلاسفه‌ی دیگر چون محقّق طوسی (در کتاب تجرید) 
و محقّق سبزواری (در منظومه) قائل‌اند به آن‌که حقیقت مکان بُعد مجرّد موجود ات و جسم 
متمکُن را به تمام اعماق و اجزایش ملاقی است و چون بنابر این نظریّه, مکسان موجود [ی] مجرّد و 
فقط بُعدٍ شیء متمکُن مادّی است. پس گفته‌اند: تداخل و اجتماع این‌دو موجود. جایز و واقع است و 
امتناعی ندارد؛ با اين‌که می‌گویند: تجرّد مکان حتّی از تجرّد موجودات مثالی نازل‌تر است. 

پس اگر شیء مجرّد تام بلکه فوق‌التمام» داخل و نافذ در تمام اعماق و اجزاء عالم اجسام 
باشد به طریق اولی؛ واقعیّت اجسام مزاحم و محلّد آن نمی‌باشد. 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۳۱ 
۲ و ۱ ۳ 
فصل سوم در معرفة الله و توحید فطری فران و حدیث 
«فَقم هك للاین حنیفاء فطرة اه اي فطرَ لاس علی 


+ ۵ ۶ 


اکن التّاس لایعلمون. 4 


یی 


لاتبدیل خی اله. ذلك الدینْ الق ولکنْ 
الرّوم» آی‌ی ۲۹ 

فی تفسیر الصّاف فی ذیل الاية عن الباقراثلا: «فطرّهم علل 
العرفة به.» 

و فیه آَیضَا عن التوحید. عن الصادقننفي آخبار کثير 
قالشٍْ: «فطر هم عل المَرحید.» 

خداوند متعال در آیه‌ی کریمه دین (توحید) فطری را دین قيّم و استوار 
معرّفی فرموده و رسول اکرم (و پیروان او) را به پیروی و توجه به همین‌توحید 
فطری دعوت و الزام فرموده است. 

و قال تالی َیضَا: «قل: من یررفْکُم من السَاء و الأرْض؟ 
منك المع و الْصار؟ و من مخرج انم من السیّت و بخرج 
میت من المی؟ و مَن یر الأمر؟ فتیقولون: الة؛ فل: أَقلا 
ََقونَ؟ * فلکم ال ریکم اْقء فاذا بَغْدَ ال الصلال؟ فا 

تطرّفون؟4 یونس, آیه‌ی ۳۱ و ۳۲ 

۳ سالْتهم: من خْلق اللّماوات و الرْض قز مطی 
الشَخ و اْعَر؟ لقولٌ: اه فان برفقکون؟4 العنکبوت آیمی ۶۱ 

في تفسیر الَانی: «فی یُفکون»: یُصرّفون عن توحیده. 
بعد [قرارهم بذلك بالفطرة؟ 

«و لنْ سألحچه من خن السیاوات و الارضی؟ لَیقولن 
له لقمان» آیمی ۲۵ 


2 
ش‌‌ 


فی تفسیر الصَانی: ف الوحید. عن الباقرلْ. قال: «قال 
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۲عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


۶ 


رسول ال کل مَولود یود علی الفطرة- يعني العرفة نا 
عزرجل خالّه-کذلك قَْلْ اثه: «و لین سَاْم؛ من خن اسَماواتِ و 
الرْض؟ لول : اٌ4.» 
و لین سالم: من 1 لیقولن: اف من ینکون؟» 
ال خرف آیه‌ی ۷۸ 
... و غیر لك از این‌قبیل آیات شریفه. 
در آیات گذشته‌ی سوره‌ی یونس نیز, دستور تذکُر به خالق معروف به 
فطرت داده شده است... تا این‌که تصریح فرموده به این‌که: 
«قذلکم اه ریک الق فاذا بَغد الق بر الصّلال؟ : 
تطرّفون؟» 
«#پروردگار حق,» همان خحدای (معروف بالفطره) است. پس بعد 
از اين حق (و خداشناسی) غی رگم‌راهی» چه باشد؟ پس به کجا 
برگردانیده می‌شوید (و می‌روید)؟!4 
باری» در مجموع آیات فوق, از برگشتن از خدای معروف فطری و رفتن و 
رو آوردن به سوی هر خدای غیر او-که ساخته‌ی فکر و خیالات بشر عالی و 
دانی باشد منع شده است و همین‌فطرت و معرفت در باب خداشناسی (خاصه 
پس از ورود امثال آیات فوق و آیات آینده) بر ما حجّت بزرگ الاهی است. 
فی کتاب توحید الصّدوق. عن ثامن لاعف فی خطبة: 
«..و بالفطرة تثبّت حچته.» 
و قال تالی آیضا: هو اي یسهر کم نی الب و اضر حَت لذا 
نتم في الب و رین یم پر طيبٍ و قرحو با جاتا رج عا 
و جاءمم السوج من کل مکان و ظتوا آ او وا دعو ال 


مخلصينّ له الدین: لب آنجیتنا من هذه لکوت من الشناکرین *# 
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متا أَتجاهم |ذا یفن نی لأض الا اش | 5 
کم عل آنشیکم متاع الاو دهم لا مزجعکم. کم با 
کت تفعلون > یونسء ۲۲ و ۲۳ 
و لذ مشک لضف خر ضَل من تشعون لا سا 
کم ای ار أَعرضع! و کانٌ اسان کفوژا.4 الاسرا» ۶4 
«و |ذا عشّ لاس ضمر دعوا ریم یمین الیه. ماقم 
مه ره |ذا فریق میم برئهم یشرکون! * لیکفروا با یناه 
کانوا به یش ن؟1 الروم» ۳۲و ۲۳و ۳۴ 
... و غیرذلك از این‌قبیل آیات. 
در آیات شریفه‌ی فوق, کر اه به تفا بسا فا و هرگ دفعی 
عبد به خدای واقعی و انقطاع کامل او به سوی حق متعال عالم قادر سمیع قریب 
مجیب مغیث معروف بالفطرة که در آن حال. حجاب معصیت و حجاب کفر و 
شرک خدایان خیالی و توهّمی و تعلّمی همه از دل و فکر» محو و مرتفع می‌شود 
و حالت توبه و انابه دست می‌دهد و آدمی خدای واقعی را در حقیقت به نور 
خدا می‌یابد؛ نه به استدلال و توهَم و تفکر. جذبه‌ی الاهی ات که بنده :را وه ال 
موقع. به سوی خود می‌کشد و می‌توان گفت: نازل‌ترین نمونه پا شبحی از 
معرفت حقیقی- که بعد از ار ین ذکر خواهیم نمود- برای عبد. حاصل [می] آید. 
در آن حال» در تحّق حقّ متعال و علم و قدرت و حیات و سمع و بصر او 
و قرب و مُغْیثیْت او شک و ریّبی ندارد؛ در آن حال نیت خسیس پلید ضعیف 
عاجز محتاج غیر مستقل بنده‌ی عارف از میان نمی‌رود و خود را فانی در ذات 
حق متعال شهود نمی‌کند؛ بلکه در آن موقعء به نور حده همین واقعیّت خسیس 
پلید ذلیل را واضح و روشن. مغایر با ذات حق متعال. وجدان و ادراک می‌نماید 
و مردم نوعاً آن‌چنان شناسایی روشن و بیّن را درباره‌ی خدا و خود (در حال 
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عادی) ندارند و قرآن کریم همین توحید را در آیات عدیده» توحید خالص 
امضاء می‌فرماید. 

و در آن حال عبد از حقیقت «بان من الأشیام بالقر ها و القدرة لها و 
بائت الاشياء من باضوع له و لٌجوع الیه» می‌چشد و از صدق «کُنهّهتفریق یه 
و بان خلقه» و «مباینته ایهم مفازقثه عتّ» و «ن 1 خل من بجاو ان خزره خلر 
منه» بهره می‌برد و حجاب اییّت و واقعیّت ضعیف و ذلیل و محتاج مخلوق- که 
یگانه فارق بین خالق و مخلوق است (چنان‌که در حدیث از امام هفتم 9 
است: «لیس بیته و بین خلْقه حجابٌ غيرٌ خلْقه») موجود و مدرک او می‌باشد و 
هرگز, جزبه آرزو و وهم و خیال» مرتفع نمی‌گردد. 

هر خدا و توحیدی که برخلاف این اساس و توحید فطری باشد. ایا به 
حکم خود فطرت و آیات کریمه, باطل نیست؟ و هر کلام متشابه از قرآن و 
حدیث راکه بر خلاف این اساس و توحید» حمل و توجیه نماییم آیا اثباع از 
متشابه نکرده‌ایم؟! 

اینک» خوانندگان محترم اهل فضل و دانش-که به توحید آقایان عرفاء و 
صوفیّه آگاه شده و فطرت سلیم خداداده را نیز در باب خداشناسی از دست 
نداده‌اند قضاوت فرمایند که: توحید عرفاء و صوفیّه با توحید فطری موافق 
است با مخالف؟ 

آیا توحید فطری بر اساس عینیّت خالق و مخلوق (البتّه با عدم تجافی از 
مقام شامخ هم) و تطوّرو تعیّن خود خالق به صورت هر آکل و شارب و عارف و 
جاهل و متقی و فاستق و ظالم و مظلوم و زانی و زانیه و لاثط و ملوط و مومن و 
کافر .... است یا بر اساس غیریّت خالق از مخلوق و تنّه و تفاس خالق از اين‌که 
خود به اشکال مختلفه متطر و متجلّی شده پس وحدت در عین کثرت و کثرت 
در وحدت باشد؟ 

آیا قرآن کریم» دانی و عالی را بر اساس توحید فطری هدایت و الزام 
می‌کند یا بر اساس توحید صوفیّه؟ 
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اگر توحید صوفیّه با فطرت و توحید و دعوت قرآن کریم موافق می‌بود. 
آقایان عرفاء چه احتیاج و ضرورتی می‌داشتند که این مطلب حق را پیوسته در 
مخفی بدارند؟! 

آیا انصافاً جز فطرت سلیم و تعلیمات قرآن و حدیث» امر دیگری فقهاء را 

اگر توحید عرفاء صحیح و حق باشد باید بگوییم: فقهاء و تمام متدیّنین 
را فطرت سلیم خداداده و مکتب قرآن و حدیث. به ضلالت و گم‌راهی انداخته 
است! 

تکملة -به مناسبت مقام به‌طور اختصار به اموری که در باب معرفهةً ال 
می‌توان از قرآن و حدیث استفاده نمود. تذکر داده و در ذیل هریک به نمونه‌ی 
احادیث نیز اشاره می‌شود: 

۱ راه معرفت خداوند متعال یکی فطرت است که در فصل فوق. صحبتی 
تذکُرات امثال انبیاء و اوصیاء به وجود و کمالات حقّ متعال» هر شخص منصف 
مر گودد: 

عن علیثْلانی خطبة: «... امد له اللهم عباده مده و 
فاطرهم علی مَعررفة بوبیّته.» 


۱. چنان‌که مکتر اشاره شده است؛ مغ لف در صدد معاوضه با فلسفه و بزوگان عغرفاء شیعه 
نیست؛ بلکه در مقام تحقیق مهم‌ترین مطالب دین است که ناچار از تحص و اعمال نظر درباره‌ی آن 
می‌باشد و جایز نیست که در حصوص آن, تقلیداً سخنی گفته و کورکورانه اعتقادی ورزد. 

ما باید بین خود و خدای متعال» حجتی داشته باشیم تا به تبعیّت صوفیّه و عرفاء به توحید 


(وحدت موجود) معتقد گردیم. 
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و عنه تا فی خطبة آخری: «... فیعت (اله) فیهم رَسْلّه و واتر 
الم آنبیاءه لیستادوه میثاق فطرّند...» 
و عن ثامن ال اد فی خطبة : «... و بالفطرة تثبْت حجته.» 
۲ - دیگر راه استدلال به آیات است که شخص بانظر و مطالعه در 
مخلوقات و دیدن آثار صنع و حیات و علم و قدرت و حکمت ... و سایر جهات؛ 
بر وجود خالق حی علیم قدیر حکیم ..... غیرمشابه و هم‌سنخ با مخلوق» 
استدلال می‌نماید. 
عن علی نی خطبة: «... دلیلُه آیاته.» 
و عن ثامن نی خطبة: «بصنْع ۳1 مستدل علیّه.» 
فی حدیث مفضّلِ عن الصادقلا: «یا مفذ 
الفزاة نی جوف الصّدر و کسا؛ٌ الدرعَة ای هي غشاژّه و حصته 
بابمواج و ما علها من لحم و العصب. لتلا یصل اٍلیه ما یِنکو؟ 
من جعل فی الق مَنفدین أَحدهما مرج الصوت- و هو 
احلقوم التّصل بالرئة- و الاحَر منفذ الغذاء و هو المتري؛ التّصل 
بالعدة الوصل الغذاء لها و جعل علی الملقوم طب الم آن 
یصل ی الرّئة فیقثل؟ 
من جقل الرئة مرواحة الفزاد تفر و لاحل لک لاتنحي 
احرارة نی الفواد فتودي |لی التلّف؟ 
من جعل لنافذ البول و الغائط آشراجا تضبطهیا لا جریا 
جریانا اما فیفْشد علی الانسان عیِشه؟... فکم عسی آن بحصصي 
اللحصي من هذا؟ بل اي لایحصی منه و لا یعلشه الّاش کش 
من جعل العدة عصبانية شدیدة و قدّرها شضم الطعام 


9 


‌ 1 


ی ی 
. من عسیب 
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الفلیظ؟ و من جعل الکبد رقيقة ناعمةٌ لقبول الصَف الّطیف من 
الغذاء و لضم و تعمل ما هو ألطٌّ من عمل العدة ال ال القادر؟ 
آتری ین الاهمال یت بقيء من ذلك؟ کلاء بل هو تدبی ین 
مدیْرٍ حکم قادر عل بالٌشیاء قبل خلقه [یاها, لایعجزه شیث و هو 

لیف اخبیر.» ۱ 
وعن علی نی خطبة: «احمدٌ تاذ لائدرکه لاه و 
لاتحویه الشاهد. و لاتراه انوا و لاتجِیُه السّواتر, الدّال علی 
قدّمه بحدوث خلقه و بدوث خلقه علی وجوده و باشتباههم علی آن 
لا شبه له اي صَدّق ف میعاده و ارتفع عن ظلم عباده, و قام 
بالقسط نی خلقه و عدل علنهم نی خکه. مستشهد بحدوث الاشیاء 
علی آزلیته. و با وتنها به من العجُز عل قدرته. و با اضطرّها الیه 

من الفناء عیی دوامه.» 
و فی حدیث عنه: «بتشعیره التشاعر غرف آن لا مشعر 
له و بتجهیره الجواهر عرف آن لا جوهر له و مضادته الشیاء 
عُرف آن لا ضدّ له و بقارئّته بین الاشیاء رف آن لا قرین له ... 
شاهددٌ بغراتزها آن لا غریزةً مشفرزها. مخبر یتوقیتها آن لا 
وقت لوقتها؛ حُجبِ بعضها عن بعض لیم آن لا حجاب بینه و با 

خَلقَه...» احدیث. 

۳- دیگر معرفت ذات مقلس به ذات مقذس است که آن را معرفت 
بالحقیقه و یا معرفت حقیقی گوییم که حق متعال بر بندگانی که آنان را مشمول 
عنایات خاصّه‌ی خود می‌نمایدبه هر درجه‌ای که خواهد ذات مقذسش را به 
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فی الَسوحید عسن بمقوب‌بناسحاق. قال: کتبت ال 
ی تراد ساله: کیف ید لد ربّه و هو لایرام؟ فوقع : «یا 
آبایوشف. جَل سیّدي و موّلاي و النعم علِ و علی آبانی آَن پری.» 
قال: و سألته: هل رأی رسول اه #وربه؟ فوقعلفل: «ِن له 
تبارشرتمالی آری رسولَه بقلیه من نور عظمته ما آحبّ.» 

وعن البرَطی عن آپاحسن الرضاءت قال: «قال رسول له 
فا آسري بي ی الّبء بل بي جبرثیل مکا یط جبئیل 
قط فکشّف لي فأران ال مزربل ین نور عظمته ما أَحب.» 

فی الناجاة العتقوله عن ع الاو ذریّته الم فی شهر 
شعبان: «ِهي هب لي کیال الانقطاع ٍليك و أَیآبصار قلوینا بضیاء 
نظرها |لیك؛ حتی تخرّق آبصار القلوب حجُبّ الّور فتصل ال معین 
العظمة و تصیر آرواخنا معلقة ِع مُدیسك.» 

وفي دعاء الصباح عن عليد: «يا من دل علی ذاه و تفه 
غنٌْ جانسَة مخلو قاته.» 

وف دعاء عرفة عن امحسین‌بن علی: «في ترددي فِ 
التثار یوب ید التزار؛ فاجمغني عَلیِك بخدمة تو صلی الیْك.» 

و نی الناجاة التقولة عن الَیّد السَجَادلد: «ٍمي اس 
نا شب الوصول الیل و سنا في آقرب الطرق للوفود علی... 
(الی آن قال:) فأنت لا غيرّك مرادي و لك لا لسواكٌ مَهري و 
شهادي و لقاوك فرَة نی و وصلك من تشي و اليك شوقي و ف 
مك وَي و ال مالك صبابتي و رضال بغيتي و رژيتك حاجت.» 


و فی رواية سدير عن الصَادقن... قیل: و کیف تعرف عین 
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الشَاهد قبل صفته؟ قال4: «تعرفه و تعلم علمه. و تعرف نفسك به 
و لاتعرف نفسّك بنفسك من نفسك. و تعلم أَنٌ ما فیه له و به. کیا 
قالوا لیوسف: «[َْنك لت یوسْف؟ قال: ا یوشف و هذا آخي...4. 
فعرّفوه به و ل یعرفوه بغیره و لا آثبتوه من آنقیهم بتوشم القلو ب.» 
۴ -بین واقعیّت خالق و مخلوق, واقعیّت ثالئی حجاب نیست. 
عن الصادق:م9نی حدیث: «لیس بین امضالق و اخلوق 
شي ۶» 
۵ -و نیز بین خالق و مخلوق. بینونت و فاصله‌ی مکانی منتفی است. 
عن عل: «فازق الأشیاء لا عل اختلاف الّماکن.» 
و عنه‌لاأیضا: «غی کل ی ء لا زايلة.» 
ظاهراً مراد از ینونت غزلی-که در کلام دیگر امیر المومنین ِا نفی شده 
است: «لابَیْنونة عَزلة»_-همین بینونت و فاصله‌ی مکانی است. 
۶-بینونت کیانی و ذاتی و تباین حقیقی- که مستلزم بینونت اوصاف و 
احکام نیز می‌شود- از بدء خلقت |لی الأبد» بین خالق و مخلوق ثابت است و 
هرگز مرتفع نبوده و مرتفع نمی‌گردد؛ مگر به آرزو و توهُم و خیال مذعیان فناء و 
وصال عرفانی از صوفیّه! 
عن علُلد: «خلن اه الق فعلّی حجابا یه و بیتهم 
فبایتثه زیاهم مُفارکته لیته... (للی آن قال أیضا:) و که تفریق 
بیته و بان خلقه.» 
و عن یی جعفرا: «نّ الّه (تباركتعالی) خلر من خلقه و 
له و مند.» 
و عن انصادق شا «لا عم فیه و لا ض فِ خلقه.» 
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۰عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
و عن الکاظم3: «لسش بئه و بب خأقه حجاب غبر 
خلقه.» 
حتّی معنی کلام امیرالمو منین ام : «توحیده میبزه من خلقه و کم الَمییز 
یو صفة لا بينونة .هرب خالْ غیرٌ مزبوب خلوق» ممکن است چنین 
باشد: «توحید او تمییز حقیقت اوست از حقیقت حلق و حکم و لازمه‌ی این 
تمییز بینونت در اوصاف و احکام است؛ نه بینونت و فاصله‌ی مکانی»؛ جنان‌که 
از همان حضرت. در فوق ایضاً نقل شلء«فارق الاشاء له عل اختلاف الماکن» و 
«غیر کل شي ء لا بزایلة.» 
پس در حال معرفت حقیقی و معرفة الب بالوٍد که بالاتر از معرفت به 
آیات و معرفت فطری است. نیز ات ذلیل محتاج ضعیف خود عارف و سایر 
اشیاء به نور رب متعال مشهود می‌شود (نه این‌که در نور رب محو و منطمس و 
فانی شود و داخحل در اقلیم ذات حق باشد)؛ چنان‌که به معرفی یوسف؛ یوسف 
و برادر او شناخته شد. (حدیث سدیر از امام ششمِ) 
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مبحث سوم: قرآن و حدیث/۳۴۱ 


فصل چهارم. در بیان امثله‌ای برای امر اوّل از فصل یکم 

[چنان] که گفتیم. در مقام استفاده و اخذ مطالب و معارف از قرآن و 
حدیثْ باید ذهن را درباره‌ی الفاظ و عبارات از معانی اصطلاحیّه و درباره‌ی 
فطالب از مسلمیه یک سانب آن‌ها ذر نظر دسه‌ای از بهرکا عالی گزدی کیز 
دل را از حتٍ و بغض به اطراف مسأله فارغ ساحت و تنها در این‌فکر بود که 
کلمات و عبارات چه مطلب و چه معنایی را برای ما ادا می‌کنند. 

الف ‏ لفظ «نور» را که در قرآن کريم مانند آیه‌ی شریفه‌ی «أنٌ نوژ 
السّاوات و الازض... » و در حدیث. مانند «هوَ نوژ کل شيء» دیدیم» نباید فورا بر 
معنی مجرد وجود و واقعیّت حمل نمايیم (فرضاً که در کلمات عرفاء و جماعتی 
از فلاسفه نور و وجود به جای یک‌دیگر استعمال شده باشد)؛ زیرا مراد از نور 
(لغة و عرفا) حقیقت خلاف ظلمت است؛ نه حقيقت لاف عدم. 

فی النجد: النور: الضَوٌء یا کان. و هو خلاث الم اْذي ین الاشیاء. پس 
معنی دو جمله‌ی و سس ارت خی زگ خحداوند ذات و 
حقیقتی است که (علاوه بر این‌که خالق اشیاء است») مبیّن (< کاشفه معرّف» 
روشن‌کننده) آسمان‌ها و زمین و هر شیء است. 

و یا این‌که: حداوند حقیقت نوریّه‌ای است که آسمان‌ها و زمین (یا ال 
آسمان‌ها و زمین) به پرتو فیض او امور و اشیاء را کشف و درک می‌کنند. ی 
احدیت: «لایٌدرك خلوق ی ال بالّ» 

پس در واقع. نور حداوند عظیم هادی اهل آسمان‌ها و زمین و هر موجود 
زنده است- چنان‌که در روایت از حضرت رضالثْلااست که در تفسیر «ّه نوژ 
اتاوات و ...> فرمود: «هادلفل الم و هاد لل الَْض» و در روایت 
دیگر: «هدی من فی السّماوات و هدی مَنْ فی الأْرض»-نه اين‌که معنا چنین باشد که 
خداوند متعال وجود و واقعیّت آسمان‌ها و زمین و وجود هر شیء است تا این‌که 
به آن استدلال بر وحدت وجود و موجود گردد که حدای متعال به وجود خود 


متطوّر به وجودات آسمان‌ها و زمین و وجودات همه‌ی اشیاء می‌باشدا 
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۷۲عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


اگر گفته شود: این‌که خداوند مبیّن و معرّف آسمان‌ها و زمين و هر چیز 
است و هر مخلوق به نور خداء اشیاء را کشف و درک می‌کند و به همین نحو 
است که خداوند به وجود و نور خود (بدون تجافی از مقام شامخ) وجود و کیان 
اشیاء می‌باشد... پس ایه و حدیث باز دلیل بر وحدت موجود است. 
می‌گوییم: این بیان بر اساس نظریّه‌ای است که از خارج مدلول آیه و حدیث احذ 
و آورده شده است. واضح است که آیه و حدیث مزبور مطابقةٌ یا تضهن بر آن 
دلالتی ندارند و دلالت التزامی هم ندارند؛ زیرا ممکن است مفاد آیه و حدیث بر 
اساس نظریّه‌ی دیگر باشد و آن اين‌که: خالق متعال» مادّه‌ی اولیّ‌ی جهان مادّی 
و تکوین را لا من شيّء ابداع نموده است؛ نه این‌که خود متطوّر به اطوار(ولو 
بدون تجافی از مقام شامخ) شده باشد و واقعیّت جهان ماذی و تکوین عین نور 
و علم و حیات .... نبوده؛ بلکه بالذات, واقعیّت مظلم جاهل غیر مدرک میّت 
ان 

پس موجودات این‌جهان آفرینش در مقام حیات و علم و ادراک و 
مدرکیّت و کشف و مکشوفیّت. باز به حقیقتی خارج از حقیقت و ذات خود 
محتاج‌اند که آن نور حق باشد و حقّ متعال آن‌ها را به حیات خود. زنده و به نور 
خود. مدرک و به قدرت خود. توانا کند و حاصل آن‌که احتیاجات به حقایق 
کمالی آن‌ها را به نور و فیض مقذس خود رفع فرماید. 

فی احدیث عن ال 9: «خلق له تعلی ال نی ظلمةء ۸ 
رفن علته مخ تیوه 

چنان‌که در نور ظاهری (و له الستّل الأْعلی) [چنین است] که به‌وسیله‌ی آن» اشیاء 
غیر نورانی- که در تاریکی بوده‌اند- ظاهر و روشن می‌گردند؛ بدون این‌که آن نور 
ظاهری عین واقعیّت اشیاء گردد. 
و هم‌چنان‌که در مثال مذکور در حدیث شّدیر از امام ششم3 [دیدیم] - که 


چون از معرفت حقیقی حقّ متعال» یعنی معرفت عین ذات به ذات مقذس, از 
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آن حضرت سوال می‌شود (قیل لهسم: و کّف نعرف عبت الشاهد قبل صفته؟)- 

امام لش در جواب می‌فرماید: «تعرفه و تعلّم علمَه و تعرف نفسك به و لاتعرف نفشاک 

بنفسك من نفسك. و تعلم آَنْ ما فیه (من الکنال احقیق) له و به ,کما قالوا لیوسف: 

نك نت یوسْت؟ قال: تا يوت و هذا آخيی4. فعرفوه به وم یِغرفوه بر و لا 
آتبتوه من نیم بتوَهُم القلوب.» 

یوسف ام معرّف خود و برادرش شد؛ در حالی‌که واقعیّت و حقیقت 


یوسف غیر انیت و واقعیّت برادرش بوده است. 


۳ ۳ 


اری» واقعّت مُظلم هر مخلوق پس از تحقّق همه‌ی شرایط ادراک» حتی 
در مقام ادراک یت خود و درک و کشف انوار ظاهری محسوس, محتاج به فیض 
نور رت تعالی است؛ چنان‌که وارد شده است: «یا نو الّور» [و] «هو حیاة کل شیء 
و نوژ کل شیء» و «لایُدرك مخلوق شین الا پاله» [و] «بعظمته و نوره آبصر قلوبَ 
الومنین» و «الوْمنْ ینظر بنور لّه» و «بعظمته و نوره عاداه امجاهلون» و «به تورصف 
الصفات. لا مها یوصف؛ و به تعرّف العارف. لا مها یعرف؛ و به رف الکان؛ لا بالکان 
عرف.» 

.و الحاصل: واقعیّات عالم خلق و ماده به درجات مختلف. واجد نور و 
کمالات نوریه می‌گردند؛ نه این‌که عین نور و حیات و علم باشند و در صفحه‌ی 
بعد. به این نظریّه باز اشاره خواهد شد؛ |ن‌شاءالّه تعالی. 

ب -کلمه‌ی ظهور را (مثلا در عبارت دعای عرفه: کیف یل عليك با هو 
نی وجوده منت الیت؟ آليرك من انظهور ما لس لد حتی یکون هر الظهر لا۵؟) 
نباید به معنی وجود و ثبوت گرفت؛ زیرا معنی ظهور لغدٌ و عرفا در مقابل 
خفاء است؛ نه در مقابل عدم. فلان شیء ظاهر است» یعنی خفا ندارد و پوشیده 
نیست؛ نه این‌که معنی این باشد که آن شیء واقعیّت دارد و موجود است؛ بلکه 


واقعیّت شیء مستلزم ظهور هم نیست؛ یعنی ممکن است شیثی واقع و موجود 
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بوده ولی واقعیّت و حقیقت او بر خود و خلق به کلّی مخفی باشد و هیچ 
معلوم نباشد. 

و نیز لفظ وجود را نباید در همه‌جا به معنی معروف در کلمات فلاسفه 
گرفت؛ چون له و عرفاً- چنان‌که در پاورقی صفحه‌ی ۳۰۳ ذکر شد معنی 
دیگری نیز دارد و در همین جمله‌ی فوق از دعای عرفه (کیف یستّدل علیلک با و 
فی وجوده مفتقر الیْك؟) ظاهراً همان معنای دیگر است که دریافتن (- درک‌کردن) 
باشد؛ نه هستی و بودن: «چگونه استدلال بر تو می‌شود به چیزی که خود در 
معروفیّت و درک شدنش, محتاج به تو و نور توست؟» 

و هم‌چنین در خطبه از علی(12است که «وجوده (ثباه» محتمل است که 
معنا چنین باشد: «یافتن خدا را (گرچه برای نازل‌ترین‌درجات معرفت باشد) به 
همین است که آدمی او را اثبات نماید (یعنی از حذ تعطیل و نفی» خارج 
نماید)»؛ نه این‌که مراد و معنی از «وٌجوده» حتماً واقعیّت و هستی خداوند باشد. 

باری» می‌گویيم: معنی قسمت دوم عبارت دعای عرفه (مذکور در فوق) 
چنین نیست: آیا برای چیزی غیر توء واقعیّت و ثبوتی هست که آن‌واقعیّت و 
ثبوت برای تو نباشد تا واقعیّت آن چین مظهر تو باشد؟ (تا این‌که از آن استفاده 
شود که واقعیّات و ثبوتات اشیاء همه شئون و اطوار واقعیّت خداست و او تنها 
۴ در دار تحمّق است که به ذات خود متکثر به کثرات و متطوّر به آطوار 
مختلف گشته است)؛ بلکه معنی و شرح دعا ممکن است چنین باشد: «چگونه 
استدلال بر تو شود به چیزی که در درک‌شدنش (معروفیّت. یافت‌شدن, ظاهر و 
روشن‌شدن) محتاج به توست؟ آیا برای چیزی غیر تو ظهور و روشنایی به ذات 
خود هست که برای تو نباشد تا این‌که آن‌چین با ظهور و روشنایی خود. مظهر و 
معرّف تو باشد؟!» 

[این] یعنی واقعیّات مادی مُظلم الذات و جاهل الذّات و میّت الات 
غیر سنخ نور علم و ظهور همه به نور خداء عالم و مدرک و برای یک‌دیگر 


مدرک و روشن می‌شوند. 
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پس دلالت اشیاء بر وجود خداوند به وسیله‌ی هدایت نور ازاست هد 
الذي ریک آياته4؛ (سنرییم آیاتنا نی تفای و فی آنقیهم ح ی تین سم اه ای 
ول یک برَیْك أنَُ علی کل تیم شهید؟» رت 
ارائه‌دهنده و مبیّن هر چیز و شاهد و دلیل بر هر شیء است؛ بدون این‌که به 
وجود خود. متطوّر به واقعیّات اشیاء باشد. «و هو الا بالدلیل علیّه و الوَدي 
بالغرفة الیه.» 

و بنابراین» آن‌چه مطلب دقیق از عبارات دعای عرفه و آیه‌ی گذشته‌ی 
نور و حدیث «هوّ نوژ کل شیء» و امثال این‌ها بتوان استفاده نمود فقط همین 
معنی است ( که قبلاً هم در ذیل آیه‌ی نور, برای آن بیانی شد [و آن این]) که: انوار 
علم! و حیات و سایر کمالات نوریّه‌ی دار تحقّق همه اشعّه‌ی نور علم ذاتی حقّ 
و اشراقات ذانیّه‌ی اوست؛ نه ثبوت و کیان خسیس اشیاء مادأی. حتی واقعیّت و 
نیت نفس (عروح) نیز واقعیّت نوری نیست. گرچه از واقعیّت اجسام لطیف به 
درجات. الطف (و به معنایی, مجرد) است؛ ولی تجرّد او شبه و سنخ تجرّد نور 
علم و عقل نیست و شرح و شواهد این مطلب موکول به محلٌ خود می‌باشد. 

و این مطلب و نظریّه با توحید فطری که اساس توحید و معارف مکتب 
قرآن و حدیث است- هیچ منافات ندارد؛ به خلاف توحید آقایان عرفاء و صوفیّه 
(چنان‌که در فصل سوم تذکُر داده شد). 

ج - قول خداوند متعال: و ال یل ی علیم» را نمی‌توانیم بگوییم: مُفاد 
آن. دلیل بر مسأله‌ی کثرت در وحدت و علم اجمالی در عین کشف تفصیلی و 
بسیط الحقيقة کل اشیاء است که فلاسفه‌ی عرفا گفته‌اند؛ گرچه فیلسوف عارف 
از گفتن چنان جمله چنین معنایی قصد کند؛ زیرا مفاد جمله لغةً و عرفاً همان 


۱ پس مراد از این علم نه صورت حاصله از شیء در ذهن و نه حضور خود شیء نزد مدرک 
است؛ بلکه حقیقت و نوری است که روشن و ظاهرکننده‌ی هر آمر مخفی است و پس از حصول همه‌ی 


شرایط ادراک» ذات مدرک به نورانیّت اوء صورت ذهنیّه و يا نفس شیء را ادراک می‌نماید. 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 
است که: «خداوند متعال به هر چیزی داناست» و این مفاد بر این‌که علم او به هر 
چیز به چه قسم و نحو است. هیچ بیان و دلالتی ندارد. 

د- قول خداوند متعال: یا با الاش! أح را ی الّه و له > را 
نمی‌توان گفت: مُفاد آن. دلیل بر مسأله‌ی وحدت در کثرت و فاعلیّت بالتجلی 
عرفانی است؛ گرچه فیلسوف عارف از گفتن چنان جمله نیز چنین معنایی قصد 
کند؛ زیرا مفاد آیه فقط همین است که «ای مردم! شما همه به خداوند فقیر و 
محتاج‌اید و تنها خداوند» غنی و بی‌نیاز است.» 

الببّه از آی‌ی مبارکه این معنی را استفاده می‌کنیم که خلق در جمیع جهات 
و در اصل واقعیّت و بوتشان محتاج به خداوند هستند؛ ولی خداوند این 
احتیاج را چگونه رفع می‌کند؟ آیا به واقعیّت خود, متطوّر به واقعیّات خلق 
می‌شود (هر لحظه به شکلی بت عیّار در آید) یا به نحو دیگر است؟ این آیه 
هیچ‌گونه دلالتی [بر این] ندارد و همه‌ی این قبیل‌تفسیرات و استشهاد به آیات» 
تفسیر به ری است که از نظریّات و آراء مأحوذ از خارج قرآن و حدیث بیان 
می‌شود و با توحید و معرفت فطری-که اساس معارف قرآن و حدیث است. نیز 
منافات دارد و هرگز آیات دلیل و حجّت بر این معانی نمی‌شوند. 
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فصل پنجم در بیان مهمترین ادله‌ی قائلین به وحدت موجود از قرآن و 
حدیث و جواب آن‌ها 

علاوه بر آن‌چه در فصل گذشته اشاره نموده و جواب دادیم قائلین به 
وحدت موجود به آیات و احادیث زیاد دیگری تمسشک می‌جویند که بعض آن 
احادیث حجَیّت سندی ندارد و بعض آیات و روایات از جهت دلالت» از 
مقصود آن‌ها به کی اجنبی است و بهترین آن‌ها متشابه و متهی‌دلالتش فقط 
احتمالی است که باید به محکمات که که مب کنخ خی نر ات آنتون 
غیریّت خالق از مخلوق و تنزه ذات مقذس خالق حتّی از مشابهت و هم‌سنخی با 
ری ات فص او ان که وخو و و اف قوب ابا ار ک تا واگ 
شتقو ناخ 

و تاکنون حتّی بر یک آیه‌ی قطعی اللاله یا یک حدیث قطعیم السشند و 
الدلاله که نم وین شر و فاد با حجت قطعی رو صوفیّه 
(وحدت موجود) قرار دهیم دست نیافته‌ایم تکنوارا می‌گو[بایم: در بهترین 
دلّه‌ی آن‌هاء با چشم‌پوشی از رد به محکمات. فقط احتمال آن می‌رود که بر 
اساس وحدت موجود باشد؛ چنان‌که احتمال مقصود و معنای دیگر نیز دارد؛ با 
این فرق که احتمال اوّل بر خلاف فطرت سلیم است. 

و چنان‌که در سایق اشاره نموده‌ايم. در اعتقادیّات. مدارک احتمالی 
حجّت و دلیل نیست و از آن‌ها نباید پیروی نمود. «و لاف ما لیس لك به علمٌ»؛ 
ال اي ین الق شین » به‌علاوم با نظرو ارجاع به محکمات و مسلّمات 
دین آن‌احتمال نیز منتفی می‌شود. 

و اگرچه با در نظر گرفتن و رعایت آن‌چه که از ابتدای مبحث قرآن و 
حدیث تا به این‌جاء نوشته و تذکر داده‌ايم» اهل فضل را کافی است که خودشان 
در تمام استدلالات و استشهاداتی که به آیات و احادیث بر توحید صوفیّه 
می‌شود- قضاوت نموده و منصفانه جواب گویند؛ ولی باز برای مزید توضیح و 
بیان» به ذکر مقداری آیات و احادیث مورد استشهاد و اشکال و جواب آن‌ها 
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می‌پردازيم- |ٍن‌شاءالّه تعلی- و مطلب را به قضاوت اشخاص فاضل خالی‌لذُهن و 
کسانی که بتوانند ذهن خود را از جمیع موانع استظهار و استنباط صحیح. خالی 
وب طرفائه سک تمازنته و اگذاز مرانساییب - 
منها آیات مبارکات: 
«مایکون من نجوی ثلائة الا هو ربعم و لا 7 
۱ 9۳ ۳ هو مهم ی کانوه مم 
یه با عملوا یوم القيامة. ۱ 
آیه‌ی ۷ 
«و هو معکم ی کنقه و ان با تعملون بَصور. 4 سورة الحدید» 
آیه‌ی ۵ 
و لد خلفنا الانسان و تلم ما تَوشوس به تفشة و تن 
رب له من حَبّل الوّرید. » سوره‌ی ق, آیه‌ی ۱۵ 
واضح است که مُفاد این آیات (در جهت مقصود از بحث) همین قدر 
اتیت که بل اون مععان با همه هک اما ای که رای که یا همه هیک ویر و 
و واقعیّت خود اشخاص به نحو صرافت و اطلاق باشد- چنان‌که عارف و صوفی 
می‌گوید- آیات مبارکات بر آن» دلالت و حجّیّت ندارد؛ بلکه این نظریّه‌ای است 
مأخوذ از خارج قرآن که معتقد به آن, آیات فوق را بر آن تطبیق می‌دهد که نه با 
اساس توحید و معرفت فطری قرآن موافق است و نه با سیاق آیات ( که در مقام 
تحذیر مردم از مخالفت احکام و دستورات شرع است) سازگار می‌باشد. 
و منها آیه‌ی مبارکه‌ی : 
و هو يف الّباء ال و ف الرض ال و هو اک 
ال » ال خرف آیه‌ی ۸۴ 
معنی و مفاد آیه‌ی مبارکه یا اين است: هو اّذي تم له العبادة نی الَیاء و 
تج له العبادة فی الأرض - چنان‌که در تفسیر مجمع‌لبیان است- یا منتها این است 
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که: او الاهی است که هم در آسمان و هم در زمین است. و بنابر ثانی» باز هم نظیر 
آیات قبل و احادیث آینده می‌شود که حاصل تمام آن‌ها این [است] که: خداوند 
متعال در همه‌جاو با همه هست. 
علی ی حال, آیه‌ی فوق چگونه دلیل شود بر این‌که مراد این است (و یا 
بر این اساس است) که خداوند به وجود و واقعیّت خود. متطوّر به واقعیّت و 
وجود آسمان و زمين می‌باشد و لا موجود لا اله؟! 
مگر فرض واقعیتی برای آسمان و زمین مغایر و غیر هم‌سنخ با نور مجرّد 
خدا جا را بر خداوند متعال تنگ می‌کند و مزاحم وجود خدا می‌شود که چون 
گفته شد: خدا در آسمان و زمین است-باید بگوییم: پس آسمان و زمین واقعیّتی 
غیر واقعیّت خدا نمی‌باشد؟!! 
به مواد و مطالب عقلی فصل دوم رجوع شود تا از فرض تغایر واقعیّتِ 
خالق و مخلوق با نامتناهی بودن نور ذات مقذس خالق و بودن او در همه‌جا و با 
همه چیز و نفوذ او در همه‌ی اشیاء هیچ‌گونه اشکالی از قبیل مزاحمت و حلول 
و امتزاج و محدودیّت نور مقس حق متعال در ذهن وارد نگردد. 
و منها احادیثی است که مفاد آن‌هاتهمان‌آیات گذشته است: 
عن موسی‌بن جعفرلعِ: «ِنْ له تبارقوتلی کانْ یل بلا 
زمانِ و لا مکان و هو الا کم کان, لابخلو منه مکان و لایشْل به 
مکانْ . و [...] ما یکون من تجوی ثلائة ال هر راهم و لا نمسة 
لا هر سادشهم و لا آذنی من ذلك و لا أأکر ال هو معهم ی کانو. 4 
لیس یه و بین خلقه حجابٌ غیرٌ خلقه احتجّب بغیر حجاب 


حجوب. و استتر بغیر ستر مستور, لا ال الا هو ابر التعال.» 


۱ یعنی در عین حالی‌که هیچ‌مکانی خالی از او نیست. هیچ‌مکانی نیز مشغول به او نیست: 


به نحوی که نتواند مکان به مقدار وسعت خود اجسام را در حود بپذیرد. 
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عن الخصائص للسیّد الّضی. قال اسف مان لصمر: 

ِ 3 عمژه ین ال تمالی؟ قال: فخضب عم فقال آمیرالژّمنین 
ٍ: «آنا آجییك و سل ع شفت. 

کنا عند رسول اثّه 3#ذات یوم اذ تا مَك» قسلّم» قفال 
له رسول ال عَضّ: من آین اد سلّت؟ قال: من سب مهاوات من عند 
ری م2 آتاه مك آخْر. فسلم. فقال له رسول" اب من آیسن 
ُزسلت؟ قال: ین سبع آرضی ین عند رب تام آخر. ققل 
7 من ین أزسلت؟ قال: ین عشرق الشمس ین ند 
ریی؛ نم آتاه مك آخر. فسلّم. فقال له رسول اله: من ین زسلت؟ 
قال: من مَغرب الشَمُس من عند ریی. ال هاهنا و هاهناء نی الَیاء 
له وف الأرض له و هو اشکم العلم.» 

و فی حدیث جائلیی, سأل آمیرالژمنین: آخبني عن ال 
عزرجل ین هو؟ فقال آمیرالژمنیناع:: «ُوّ هاهنا و هاهُنا و فوّق 
تعت و محیطپنا و معا و و قَلّه: (ما یکون من تجوی تلائة لا 
رابعهُم...) آلایة.» 

و في الأسفار: قد روي أَنه قال موسی 2 شْ: «آقریث نج 
فأناجیات؟ آم بعیةآنت فأنادیك؟ فا أَحسشٌ 1 و 
فاین آنت؟» فقال الله: «آنا خلْقّك و آمامك و عن مينك و تمالك؛ ات 
جلیس عند من یذکرنی و آنا معه ٍذ دعاني.» 

و عن ال «أن فوّق کل ثیء و تحت کل شيب قد 
کل تيء عظمثه. فلم یل منه أزض و لا ماو لایر و لا بجر و لا 
هواء.» 
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۵ 


و عنه: «ْطلبٍ کل مکان. و یل عنه مکانٌ طرفة 
عین؛ حاضرٌ غیر حدود و غائبٌ غیرٌ مفقود.»! 

و عنهل3: «و دمم بحبل علی الزض الشُلی بط علی 
اله.» 

و عن علیثلد: «فارق الشیاء لا علی اختلاف الأماکن؛ و 
کٌن منها لا عل الارَجت»" 

و عنه‌لثِلا: «داخل فِ الأشیاء لا کشیء فِ ی داخل؛ و 
خارج منها لا کي من ی خارج»۲ 

و عنه شا «هو ی الشیاء کل غیر مقازج بها و لا بائن 
۳ 

و عنه ات قلد: «مع کل شيء لا مقارنّة. و بر کل شيء لا 
زایلة.» 

و فی خطبة: «لیس فی الاشیاء بواخ و لا عها بخارج.» 


۱ «ملاً کل شيء نورك.» 


۱ «در هرجاء طلب می‌شود و هیج‌جاء حتّی به‌اندازه‌ی چشم به‌هم‌زدن از وی تهی 
نمی‌شود. حاضری است (درهرجا)؛ بدون این‌که محدود (و محاط در آن‌جا) باشد و غایبی است؛ بدون 
اين‌که مفقود باشد.» 

۲ «از اشیاء مفارقت و جدایی گرفته است؛ نه به‌طور اختلاف مکانی و از اشیاء متمکن شده 
(یعنی بر آن‌ها تسلط یافته)؛ نه به‌طور آمیختن.» 

۳ «داخل در اشیاء است؛ نه مانند داخل‌بودن شیء (مادّی محسوس) در شیء (ماذی دیگر) 
و خارج از اشیاء است؛ نه مانند خارج بودن شیء (مادی محسوس) از شیء (مادّی دیگر).» 

۴ «او در همه‌ی اشیاء است؛ در حالی که نه با اشیاء آمیخته است (زیرا نور مجرّد خالق» 
هم‌سنخ اشیاء غیر مجرد نیست تا امکان تمازج داشته باشد) و نه از اشیاء جدا [یی] و فاصله‌ی مکانی 


دارد.» 
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مفاد این‌قبیل عبارات و کلمات وارده ایضاً جز این نیست که نور خداوند 
متعال در ذات و حقیقت خود. نامحدود و در همه‌جا و با همه‌چیز و نافذ و 
داخل در همه‌ی اشیاء است؛ [چنان] که باطن و ظاهر و داخل و حارج آها 
فرا گرفته و محیط بر همه‌ی آن‌هاست و داخل و نافذ بودن اين نور مقدس در هر 
شیء نه چون دخول و حلول شیء محسوس محدود در شیء مجانس است و 
نه ممتزج و آميخته با موادً و ذِرّات اشیاء است و نه خارج‌بودن او از اشیاء نیز 
مانند خارج‌بودن شیء محسوس محدود از شیء مجانس خود می‌باشد. 
این‌بیانات و احکام- اگر با نظریّ‌ی وحدت موجود (و این‌که برای 
اشخاص و امکنه و آسمان و زمین و جمیع ماسوی ال» واقعیّت و وجودی غیر 
وجود حق نیست. جز به اعتبار) قابل تطبیق است. با تعدد حقیقت و تغایر 
واقعی بین خالق و مخلوق و عدم سنخیّت مخلوق با خالق نیز کمال انطباق و 
سازش را دازد" 
و مها آیه‌ی مبارکه‌ی: 
َو یر ادن کقروا َ السماوات و ال کاتا رشما؟ 
تناها و جعَلنا من اناء کل شيء حَیْ؛ آقلا یُوُمنون؟؟ الانبیاء 
آیه‌ی ۳۱ 
ترجمه‌ی آیه‌ی مبارکه: 
«آیا کافران ندیدند (ندانستند) که آسمان‌ها و زمین بسته و 
بی‌شکاف بود؟! ما آن‌ها را بشکافتيم و هر چیز زنده را ا زآب قرار دادیم. 
پس چرا به حدا ایمان نم یآورند؟! 
در تفسیر برهان روایات عدیده‌ای بدین‌معنی [آمده] است که مراد از 
رَتق آسمان, این [است] که در بدو خلقت. از آسمان باران نمی‌بارید و از رتق 


زمین, این‌که از گیاه نمی‌رویید و مراد از فتق آسمان شکافتن و ریشتن باران و از 


۱ از تذگرات سابق و مخصوصاً امور فصل دوم غفلت نشود. 
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فتق زمین شکافتن و روییدن گیاه است و اگر از این روایات هم صرف نظر کنیم. 
آن‌چه که مدلول آیه است همین بود که در ترجمه ذکر شد و منتها [سخن این 
است که] گفته شود که: مراد آن است که آسمان‌ها و زمین پیوسته و متصل به 
یک‌دیگر بودند [و] پس [از آن] از یک‌دیگر جدا و شکافته شدند؛ اما این‌که 
عارف گوید: وجود آسمان‌ها و زمین به وجود بسیط اجمالی خداوند بودند 
(مقام رتق و کثرت در وحدت) و به تعیّن آن‌هاء وجود خداوند در مقام تفصیل 
آمد (مقام فتق و وحدت در کثرت) فلا موجود الا اش آیه‌ی مبارکه از این‌معنی و 
مقصود به کی اجنبی است و هیچ‌گونه دلالتی بر آن ندارد؛ چنان‌که گفتن این‌که 
مراد از «الاء» در آیه‌ی مبارکه وجود است! 

واضح است که همه‌ی این‌قبیل تفاسیر از مصادیق تفسیر به رأی است؛ با 
این‌که ما معترف‌ایم البتّه هر موجود زنده, به وجود و از وجود حق تعالن زنده 
است؛ ولی می‌گوییم: چنین‌مطلبی مدلول این‌کلام نیست. 

و منها آیه‌ی مبارکه‌ی: 

«و ان من میم لا عندنا َزاه؛ و ما نله لا بقدر 
مَعْلوم. 

می‌گویيم: اگر حق متعال فرموده بود: و ٍنْ من تيء الا فینا خزائئه و ما نله 
1 بقدر مَغلوم. جای این بود که بگویند: جمله‌ی اوّل شاهد است به مقام کثرت 
در وحدت و ثانی به مقام وحدت در کثرت (پس آیه‌ی مبارکه دلیل 
است بر وحدت وجود و موجود. در عین کثرت وجود و موجود که توحید 
عرفاء و بزرگان صوفیّه است) ؛ ولی حقّ متعال فرموده است: «و ان من شَيء الا 
عنذنا خزائنه... الایة4 و بدیهی است که با فرض مغایرت حقیقت خالق با 
مخلوق (گُما هو الحقَ) هم- چون خالق متعال بُعد و فاصله‌ی مکانی با مخلوق 
ندارد- هر کجا خزائن مخلوقاتش باشد» صادق است که عنداله است. بنابراین, 
آیه‌ی مبارکه شاهد و دلیل بر مذعای قوم نمی‌باشد. 
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۴عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


و منها آیه‌ی مبارکه‌ی : 
۳ 


در این‌آی‌ی شریفه, خداوند بیعت با رسول را که خلیفه و نماینده‌ی 


گس ۰ ببایعون لت یذ هرق ندیم 
وت وق با عاهد یه له تیه 


اوست.به منزله‌ی بیعت با خود قرار داده است. پس دست خلیفه و نماینده‌ی 
خود را- که هنگام بیعت. بالای دست‌هاستبه دست خود (و ید الّه) تعبیر 
فرموده است. 

و چنین‌تعبیر- برای این‌که شخص, دیگری را به منزل‌ی خویش محرّفی 
کند و امر و شأن او را محکم سازد- در عرف» بسیار شایع و نیکوست و هر 
شخص خالی‌الذأهن به حسّب فهم مُحاوری» جز این‌مقصود را از عبارت 
نمی‌فهمد. پس آیه‌ی مبارکه بر جامعیّت وجود حقّ متعال برای تنزیه و تشبیهی 
که مقتضای توحید صوفیّه و قول به وحدت موجود است دلیل نمی‌باشد. 

عرفاء با وجود مدارک زاید از حذ احصاء در قرآن و حدیث در تنزیه و منع 
از تشبیه ذات مقدّس حق متعال ؛ به مدارک نادری که موهم تشبیه (آن‌هم از نظر 
خودشان) می‌باشد برای تثبیت قول خود. که: در عین تنزیه ذات حق متعال 
بای تقنبیه نیز تمودداسفناد می‌کنتف و میگ یدز ۱ 

فان قلتَ بالشبیه کت حددا ‏ ."و ان فلت بالّزیه کت مقیدا 
و ان فلت بالأثرین کنت مسدّدا ‏ ."و کنت اماماً ی العارف سیّدا 


- (یعنی) اگ رگفتی: (مثلاء فقط) جسم است» (ذات او را) تحد ید نموده‌ای؛ چنان‌که آگر کف 


۱. عن آیاسنءط: «ِدٌ لاس فی التوحید ثلائةً مسذاهب: اثباتٌ بعشییه و مذهب ال و 
مذهبٌ بات بلاتشییه. فذهب الائبات بتشبیه لایجوز و مذهبْ لت لایجوز؛ و الطریق نی الذهب التّالث» 


اثبات بلاتشییه.» 
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اصلا جسم نیست (باز او را) مقید و محدود نموده‌ای؛ ولی اگ رگفتی: ذات او نه تنها وجود 
جسم است. بلکه وجود همه چیز است» صحیح گفتی و مسددی و در معارف. امام و 
سیدی. 
و منها عن ال 38: 
«صدق کلمة قاطا الشّا آلاکل میم ما خلا ال 
باطل.» 
می‌گوییم: تمامی کلام لبید چنین نقل است 
لا کل شیء ما خلا اه باطل . و کل نسعم لا تحالةً زائسل 
۳ ۶ ‌ ور 6 ۶ 
سوّی جَة 2 الفردوس؛ ن نعیمها یدوم و ن الوت- لا بد- نازل 
۹ و ۶ خ- ره هد ۰ 03 ِ 

هو کی که عارف‌مسلک با عاشی ای ناف که او هر جع (ولی سار از 
تار عنکبوت) برای مسلک و مشرب خود دلیل بتراشد ولی به اسلوب کلام آشنا 
باشک و فر این آفعار نظر کلم تالدافه یی عافد شبود که نید فر اسم 
اشعار به زوال و عدم تباتی دنیا ناظر بوده و مُفاد اشعار این است: 
ماشبوعی له (از اقیاء و تعمت‌های شیاه تحضما در معرضی بطلان. و زوال دی است و 
تعمت‌های بهشت است که داقمی و جاویدان است و تورل مرگ در حقباً خمی استان 
داهیه‌ی مرگ که | زآن» انگشتان زرد شود بر ه رکس وارد خواهد شد. 

و هرگز شاعر مزبور در صدد اون نبوده است که بگوید: اشات ور کار 
و وه یر تودخوو ای رل متعال» واقعیّتی نبوده و نیست و همه‌چیز (جز 
وجود خدا) ازلً و ابدا معدوم صرف و باطل است (چنان‌که عارف می‌گوید) ! 

و واضح است که کلام نبی6وّو تصدیق ای به آن‌چه لبید شاعر از 
بارش ری اراقه تخوهه ناظر استرسی انیت راس ارشطات: تسه 
اجنبی و استدلال به آن بر توحید صوفیّه ساقط است. 

۵ و ه 
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۶عارف و صوفی چه می‌گویند؟ 


چون. با اين‌که نظر به احتصار داشته‌ایم کتاب به طول انجامیده است؛ به 
همین‌جاء مبحث قرآن و حدیث را خاتمه می‌دهیم و حتّی مقداری از آیات و 


شرح آن‌ها را.که پیش‌نویس آن تهیّه شده بود در همین مورد حذف نمودیم. 


و خلاصه‌ی مطلب این‌که: عرفا و صوفیّه‌ی مسلمین مذّعی‌اند که توحید 
آنان بر مدلول آیات و احادیث منطبق است. 

و می‌توان گفت: اصیل در اين ادعا و پیشرو در اقدام به تفسیر و تأویل 
آیات و احادیث بر طبق مقصود و مرام عرفاء عامّه بوده‌اند؛ چنان‌که در اصل 
مسأله‌ی تصوّف و عرفان» عامّه پیش‌قدم و سران و پیشوایان بزرگ و مسلم 
تصوّف از اهل تسئن بوده‌اند. 

صدرالمتالهین در مجلد اوّل اسفار (فصل في الَنصیص علی عدمية 
الممکنات بحسب آعیان مهیّاتها) پس از نقل تفسیر شیخ محمّد غزالی درباره‌ی 
آیه‌ی مبارکه‌ی 3... کل یم هالك لا رَجهَهُّ» و منتهی شدن به این‌نتیجه و عبارت 
که: فان لا موجوه الا فان کل میم مالك الا وجهه أَزلً و آبدآه می‌گوید: 

و کت العرفاء السَیْخین العمريي و تلمیژه صدراللین 
القوئويٌ مشحونةّ بتحقیق عدمیّة المکناتِ و بناء معتمّداتهم و 
مذاهیهم عَل الشاهَدة و العیان و قالوا: نحن اذا قابلنا و طیفنا 
عقایتنا عل میزان اقرآن و المدیت وجثنا منطبقا عل ظواهر 

مدلولاتبا ین غیر تأویل, فعلغنا نا ال بلا شُهة و ریب. 
مولف می‌گوید: الحق» ما که ذهن خود را از مطالب خارج خالی کرده و به 
قرآن و حدیث با دقّت مراجعه نمودیم. مسأله‌ی وحدت وجود و موجود را 
هرگز بر ظواهر مدلولات قرآن و حدیث منطبق نيافتیم؛ بلکه آن را در مواضع 
استشهاد و استدلال قوم که نمونه‌های آن گذشت. بر مدلول بعض آیات و 
احادیث متشابه و غیرمتشابه» تفسیر به رای و معنای تحمیلی تشخیص داده‌ایم 
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مبحتث سوم: قرآن و حدیت/۳۵۷ 


و واضح است که آیات و احادیث با چنین تفسیر و معنی» هیچ‌گونه حجْیْتی بر 
مقصود ندارد. 

و برای تأٌیید می‌گویيم: حتّی از غیر فقهاء درباره‌ی تفاسیر عرفاء و صوفیّه 
بر قرآن و حدیث. بسیاری از دانشمندان مطلب را چنین دریافته و قضاوت 
کرده‌اند؛ من‌جمله " نویسندگانی که در مواضع دیگر این کتاب عباراتی از آنان به 
تفصیل ذکر شد و در اين‌جا هم مجدداً بعض کلمات آنان به اختصار آورده 
و2 

ابوالعلا عفیفی استاد فلسفه در جامعه‌ی فاروق و دکتر در فلسفه از 
جامعه‌ی کمبریج در (صفحه‌ی ۴۲) تعلیقات بر فصو ص الحکم. راجع به قستیر 
می‌گوید: 

هکذا اقتضی مذهبٍ وحدة الوجود آن یغبر ابنْعريي مفاهیم 
الاصطلاحاتِ الَینّة و یستبدل مها مفاهم آخری فلسفَة صوفة 
تفق و روحٌَ مذهید. 
و نام‌برده در همان کتاب؛ از قول دانشمند معروف نیکولسون. مستشرق 
انگلیسی نیز چنین نقل می‌کند: 
یقول العلامة نیکولسون في وصف آسلوب ابن‌عريي في 
الفصوص: ای یأخذ نصا من القرآن و احدیت یووله بالطریقه الق 
نعرفها نی کتابات فیلون البپودي و رین الاسكندريٌ» یستند کل 
فص من الفصوص السَبعة و العشرین ای طائفة من الایات القرأنيّة 
و الحادیت النبويّة الثْصلة بالكلمة الناضة. اه اي تنسب 
حکنٌالفصٌ الیه. یعمد اینْ‌عريي فی کل ذلكك تضریج العاني التي 


۱ [در متن: که من‌جمله.] 
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بریدٌها من التیات و الأحادیث بطريقة خاصّة فی الیل فٍن کان 
في ظاهر الاية ما یود مذهبه- مها کانت دلالتّها علی التشبیه و 
الجسیم- آخذ مها و لا صرّفها ی غير معناها الظاهر... (تا این‌که 
می‌گوید:) و لاتخلو طريقٌ تأویله للابات من تعشف و شطط 
[حیانا: (ها ات که پس از ککر تفسیر. آباکی او فعض التنوه باع 
نمونه می‌گوید:) و عیاده ی کل لك أنّه بتکم بلسان الباطن 
اذي هو نی احقيقة لسانْ مذهبه و يترك الظاهر اي یع عن 
عقيدة العوام 
دکتر غنی- با این‌که خود مردی عارف‌منش بوده است- از جنبه‌ی آزادی 
فکر و تحقیق در قضایا (در جلد دوم تاریخ تصوّف در اسلام» پس از ذکر مطالبی 
از تصوّف) می‌گوید: 

تصوف می‌خواهد که انسان در ذات الاهی» محو و فانی شود و 
با این فناء حدا شود. پیداشدن این‌گونه افکار در تصوف که بعضی از 
آن‌ها صريحاً مخالف با عقیده‌ی توحید اسلامی است صوفیه را مورد 
تکفیر و مزاحمه‌ی فقهاء و متشرعین قرار داد و زندگی را ب رآن‌ها دشوار 
کرد. صوفی که نمی‌خواستند از اسلام خارج باشند يا خارج شمرده 
شونداز یک طرف, دست به تأویل و تفسیر عارفانه‌ی قرآن زده» 
تصوف را با اسلام توفیق دادند ... و از طرف دیگر» متوشل به رمز و سر 
شده خود را در بیان حقایق عرفانی به تعبیرات مخصوص مقید 

ساحتند؛ به این معنی که در پرده حرف می‌زدند. 

و در موضع دیگر همان کتاب می‌نویسد: 

در نتیجه‌ی تأثیر عمیق فلسفه‌ی نوافلاطونی و یک‌سلسله 
موثرات خحارجی دیگر ... » تصّف به شکلی در آمد که مورد تکفیر واقع 
شده و جماعتی از بزرگان صوفیه به زحمت افتادند و بعضی به قتل 
رسیدند و این پیشآمدها سبب شد که صوفیان اسرار خحود را از 


نامحرمان مکتوم بدارند و کلمات خود را ذووجوه و مرموز ادا کنند 
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[ وا ظواهر شرع را رعایت نمایند و مخصوصاً در صدد ب رآمدند که 
عرفان و تصووف را به‌وسیله‌ی تفسیر و تأویل با قرآن و حدیث تطبیق 
کنند و انصاف این است که از عهده‌ی این مهم به‌حوبی ب رآمدند و پایه‌ی 
تأویل را به جایی گذاشتند که دست فیلون تأویل‌کننده‌ی تورات هم به 
آن نخواهد رسید و از آن به بعد» تصنوف و عرفان را اسلام حقیقی و 
دیانت واقعی جلوه داده, گفتند: ما ز قرآن مغز را برداشتیم. 
باری. همین کتاب مختصر برای این‌که اهل بصیرت بر حدود مشکلات ما 
واقف شوند. کافی است؛ ان‌شاءاللّه تعالی. 
۵ و و 
و در پایان کتاب» می‌گوییم: نتیجه‌ی بحث و تحرّی ما در طول این‌کتاب 
این شد: 
از مطالعه‌ی تاریخ پیدایش تصوّف و عرفان (اصطلاحی) در اسلام و نظر 
در بعض اقوال و اعمال صوفیانه و تأمّل در مکاشفات اهل مکاشفه و رسیدگی به 
مبحث پرهان و ادلی عقلی و فلسفی و مطالعه‌ی قرآن و حدیث. پی بردیم به 
اين‌که این‌امور نه تنها حقّانیّت توحید تصوّف و عرفان (یعنی وحدت وجود و 
موجود) را برای ما ثابت نمی‌کند. بلکه مجموع این‌مطالعات. حقانیّت توحید 
مخالف آن (یعنی توحید فطری) را- که براساس غیریّت و مبایّنت و عدم مجانست 


واقعیّت خالق و مخلوق است. بر ما بیش تر روشن و تثبیت می‌گرداند. 


و الحَمد له رب العالمی 
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